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Prefácio 


Alguma coisa pode ser considerada 
como uma preciosidade em função das circunstâncias 
ou do momento no qual ela está inserida. 

Para um ourives, uma pedra preciosa, bem 
formada, sem impurezas e de lapidação perfeita é de 
uma preciosidade inigualável para seus fins e propó- 
sitos. 

Entretanto, para um enfermo num leito de 
hospital, um litro de sangue tem um valor e impor- 
tância inestimáveis. 

E o que dizer da água para um caminhante 
sedento no deserto? 

Por outro lado, qual seria o valor de um litro 
de sangue para um ourives, de um copo de água para 
um enfermo e de uma jóia para um sedento caminhante 
no deserto? 


Os Sutras de Patanjali são mais do que uma 
preciosidade. Eles são um legado à humanidade que 
se perpetua no tempo, pois contêm uma sabedoria 
única e imprescindível à verdadeira transformação e 
realização do ser humano, com relação a sua natureza 
superior. Sem este saber a existência humana se re- 
duz à sobrevivência e realização mundana. 


O que torna o presente livro uma preciosi- 
dade, além do seu conteúdo, é a tradução e a objeti- 
vidade dos comentários do amigo Carlos Eduardo 
Gonzales Barbosa. Conhecedor de fato do Sânscrito, 
a língua original na qual foram escritos os Sutras 
de Patanjali, e professor de Cultura da Índia para 
instrutores de Yoga há vários anos, ele apresenta a 
sabedoria dos Sutras tal como ela foi escrita, sem 
incorrer no erro de tantas outras versões que fize- 
ram traduções em cima de traduções. Também não 
se alonga desnecessariamente em comentários que, 
via de regra, afastam o leitor da segiiência de idéias 
concatenadas que os Sutras apresentam e do ver- 
dadeiro espírito da obra original. 


Esta clareza na tradução e objetividade de 
comentários favorece um rápido envolvimento com 
o conteúdo do texto, além de simplificar o entendi- 
mento dos ensinamentos contidos na obra. Com isso 
o leitor sente-se familiarizado com a cultura do 
Yoga e, portanto, encorajado à sua prática, contra- 
riando deste modo certas idéias correntes de que os 
ensinamentos do Yoga são de difícil compreensão e 
de impossível realização. 


Assim, ao chegar em nossas mãos esta ver- 
são diferenciada, é pertinente nos questionarmos 
sobre certos cuidados no nosso relacionamento com 
o seu conteúdo. 


Muitas vezes, ao entrarmos em contato 
com uma cultura diferente da nossa, caímos no erro 
de reduzirmos a outra cultura aos nossos próprios 
padrões de interpretação. Isso pode ter consegiiên- 
cias desastrosas, tratando-se dos Sutras de 
Patanjali, não só por causa das sutilezas do assun- 
to mas, também, porque eles foram escritos por um 
Iluminado, por um ser que apresentou as verdades 
a partir de um nível não ordinário de entendimen- 
to. 


Os Yogasutras de Patañjali 9 


Esta situação pode ser elucidada com a histó- 
ria do Rei Midas, que transformava em ouro tudo o 
que tocava, inclusive a comida necessária a sua sobre- 
vivência. Ele estava tão obcecado com seu propósito 
de transformar tudo em ouro, isto é, transformar tudo 
aos seus próprios valores e interesses, que perdia de 
vista o valor intrínseco de cada coisa. 


A cultura ocidental e a oriental são comple- 
mentares, desde que se tenha uma clara visão de ambas. 
Consegiientemente, ao querer interpretar os Sutras 
de Patanjali sem estar atento aos nuances da cultura 
oriental, pode-se cair no erro do Rei Midas, ou seja, o 
de perder o valor intrínseco de cada aforismo. 


Este cuidado é indispensável ao interagirmos 
com este conhecimento. Desta forma, a leitura deste 


Para aqueles que querem ir além do rotineiro 
cotidiano, 


Nossa sugestão é: leia e comprove. 


Dezembro de 1998 
Fernando José Gramaccini 
Membro da Sociedade Teosófica 


A ilustração acima, que 
pontua os textos desta 


edição, representalÇiva 
o deus dos 


mimicos e dos dançarinos, 
patrono das artes profanas e 
das artes ocultas na Índia. 
É também o inspirador 
primitivo do sistema do 
Yoga. 
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Introdução 


A Índia é um país exótico e misterioso aos 
olhos dos milhares de viajantes ocidentais que 
têm percorrido suas terras e sua Cultura. Com 
sua mística e sua sabedoria profunda, que 
desafiam os milênios, desenvolveu artes e 
ciências que a muito custo conseguimos 
igualar e raramente ultrapassar, e guarda 
segredos que segundo a tradição só serão 
revelados em séculos vindouros para as nações 
que ostentarem os méritos exigidos para tal 
recompensa. 

Para os “Pandits”, os eruditos da Índia, 
seu país tem um destino traçado por mãos 
invisíveis. A Índia teria sido feita depositária 
das lições que um dia devolverão ao resto da 
humanidade a pureza espiritual perdida num 
passado remoto que teria levado consigo o 
manancial de saber que nutria o coração dos 
primeiros homens. O destino da Índia seria 
então o de educar o mundo, ou melhor, 
reeducá-lo. 

A veracidade dessas assertivas não nos é 
possível comprovar. O fato é que desde o final 
do século dezoito, quando Sir William Jones 
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traduziu para o inglés um grande número 
de manuscritos da lingua sānscrita (que ele 
próprio ajudou a decifrar), um poderoso 
movimento se formou arrastando as 
produções do intelecto indiano para todas 
as partes do mundo. Um fascínio irresistível 
levou o pensamento e a espiritualidade 
indianas para a Alemanha, a Itālia, a França, 
a Inglaterra, e daí para quase todos os 
demais países do ocidente. 

Dessa corrente migratória que já tem 
dois séculos faz parte a popularização da 
prática e do estudo do Yoga. No entanto, 
esta disciplina indiana chegou ao ocidente 
de uma maneira um tanto inadequada, 
descrita pelo ponto de vista de alguns 
mestres modernos que se atêm 
excessivamente às práticas corporais 
deixando omissos os elementos filosóficos 
do Sistema. A solução para cobrir essa 
lacuna histórica é promover a difusão dos 
Yoga Sutras de Patafijali, que devolvem o 
caráter filosófico ao estudo do Yoga. 

Nosso entusiasmo com o conteúdo dos 
ensinamentos do Yoga nos estimulou a 
desenvolver um trabalho que nos permitisse 
oferecer aos interessados uma tradução 
simples e direta. Baseada em nossa 
experiência particular com a matéria, tem 
se mostrado bastante eficiente nos cursos 
que temos ministrado para futuros 
professores de Yoga nas últimas décadas. 

Queremos deixar claro que não é uma 
tradução que siga a interpretação de alguma 
escola ou mestre em particular e que 
também está longe de se considerar 
definitiva, devendo ser objeto de retificações 


A palaora indiana Darçana 
(pronuncia-se “dárchana”) 
tem origem no verbo drç 
que significa “ver”. 
Expressa uma maneira de 
observar as coisas, um 
ponto de vista. Com ela se 
designavam os sistemas 
filosóficos. 


Os seis sistemas considera- 
dos ortodoxos dentro da 
tradição hinduísta eram: 
Samkhya, Yoga, Nyaya, 
Vaiçeshika, Purva 
Mimamsa e Uttara 
Mimamsa, este último bem 
mais recente que os demais, 
e conhecido como 
“Vedanta”. 
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futuras por tradutores mais habilitados. Este 
é o nosso sincero desejo. 


O Yoga é talvez o mais difundido sistema 
filosófico (darçana) indiano. Cada Sistema 
Filosófico da Índia está baseado numa obra 
fundamental que lhe dá os princípios gerais e 
delineia sua estrutura lógica. 


Patafijali teria sido o compilador desta 
obra que, segundo a tradição, é o resumo e o 
resultado de alguns séculos de debates entre 
filósofos e praticantes do Yoga. Não se sabe a 
data precisa de sua redação original, mas o 
estilo Clássico da versão atual indica que esta 
última deve ter sido preparada durante a 
dinastia Gupta, entre os Séculos III e V d.C. O 
conteúdo, por outro lado, sugere que sua 
composição possa ter ocorrido antes disso, por 
volta do século IV a.C., quando o Budismo 
estava em seus primórdios. 

Seus ensinamentos básicos concordam 
com a ortodoxia Brahmanica, que está apoiada 
nos Vedas e subsegiientes textos 
interpretativos. Por esta razão o Yoga é 
considerado como um dos seis Sistemas 
Filosóficos que compõem a ortodoxia filosófica 
da Índia. Cabe dizer, porém, a título de 
informação, que dentre os demais Sistemas, 
chamados heterodoxos, encontramos produções 
cuja profundidade filosófica e alcance histórico 
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igualaram ou mesmo superaram a 
ortodoxia, como é o caso do Jainismo e do 
Budismo. 

O principal mérito dos sutras do Yoga 
foi o de estabelecer um código regulador da 
prática, baseado em preceitos éticos e numa 
delimitação dos conceitos teóricos 
envolvidos. 

A prática indiscriminada do Yoga 
induz muitos praticantes a erros de método, 
que podem causar danos ao organismo 
físico e psíquico. 


Fica claro que um deficiente físico está 
tão apto à prática do Yoga quanto um 
saudável atleta, desde que em ambos exista 
uma sincera disposição à disciplina do 
pensamento e do comportamento. 

A prática do Yoga também não exige a 
clausura ou o isolamento do praticante 
senão nos momentos de meditação, quando 
é conveniente a ausência de perturbações no 
local do exercício. No mais ele pode, e até 
deve, ser realizado dentro do ambiente 
social habitual do Yoguim. Ao seguir os 
preceitos do yoga descobrimos maneiras 
mais adequadas para a vida comunitária. 

A simplicidade na forma foi o critério 
adotado para a redação sânscrita deste texto. 
As frases trazem apenas o essencial, 


Vyasa é apresentado pela 
tradição como um grande 
sábio, contemporâneo de 
Krishna e membro da 
mesma grande família dos 
Reis Lunares. Se diz que 
ditou a saga de sua família 
para que jamais fosse 
esquecida, e essa história é o 
Mahabharata, o maior épico 
do mundo, com cerca de 
cem mil versos duplos. 
Muitos panditas hindus 
aceitam o ano de 3.102 a.c. 
como data da morte de 
Krishna. 


Oficialmente se acredita que 
os Sutras tenham sido 
criados em algum momento 
entre a entrada de Alexan- 
dre, o Grande, na Índia 
(324 a.c.) e meados do 
Império Gupta (séc. IV d.c). 
O Vyasa do Mahabharata 
não poderia ter comentado 
um texto que só surgiu três 
mil anos após a sua época. 


Alguns brahmanes, no 
entanto, estimam idades 
para as obras literárias da 
Índia que são muito 
superiores às apresentadas 
pelos historiadores do 
Ocidente. 
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reservando-se os necessārios esclarecimentos 
para o ensinamento direto, dado de viva voz 
pelo instrutor. Alguns mestres mais 
destacados foram imortalizados em 
comentários escritos que acompanham o texto 
em certos manuscritos. 

O comentarista mais famoso é 
Vyasadeva, a quem se atribui um bom 
punhado de outras obras, entre as quais o 
célebre épico Mahabharata, de onde saiu o 
mais popular texto literário da Índia, a 
Bhagavad Gita. 


chamados sutras apresentam, de fato, a 
característica da linearidade em que cada frase 
é uma decorrência lógica da frase anterior e 
leva o fio do raciocínio a um encadeamento 
necessário com a frase que se segue. 

Os sutras eram escritos para o 
aprendizado de temas complexos, e deviam 
ser memorizados integralmente pelo 
estudante. A finalidade de sua estrutura linear 
era facilitar o esforço de memorização. Além 
disso, nenhum sutra deveria ser muito extenso, 
pela mesma razão. 


Seu 
número exato varia de conformidade com o 
manuscrito consultado, que pode ter algumas 
frases a mais ou a menos. É praticamente 
impossível identificar interpolações ou 
adulterações, já que não conhecemos a versão 
original e autêntica deste texto. 

Devido a estas características, é evidente 
que a tradução de um sutra precisa 
necessariamente oferecer como resultado um 
texto no qual a leitura linear, frase a frase, seja 
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formal e semanticamente coerente. Este é o 
melhor critério a ser adotado na leitura 
crítica do texto que ora apresentamos. 


O original sânscrito que adotamos para 
esta nossa tradução tem 196 aforismos. 
Curiosamente em nenhuma das publicações 
que pudemos consultar são citadas as fontes 
desses originais. No entanto o texto 
apresentado por todas elas é idêntico, exceto 
em alguns poucos detalhes. 

Há três aforismos que aparecem no 
terceiro capítulo - os sutras 20 e 22 não 
aparecem em todas as edições, e o sutra 41 
aparece com uma pequena variação em 
determinadas versões. Neste trabalho 
optamos por não omitir qualquer dos sutras, 
e apresentar a variação do 41 em uma nota 
complementar. 

Em Vivekananda e William Q. Judge, 
o quarto Capítulo tem apenas 33 sutras, em 
lugar dos 34 dos demais. 
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A Tradugāo dos Sutras do Yoga 


Quem se propõe a realizar a tarefa da 
tradução dos aforismos do sábio Patañjali en- 
frenta um obstáculo inesperado: o grande nú- 
mero de traduções já existentes, assinadas por 
nomes de pensadores expressivos e respeita- 
dos entre os praticantes e estudiosos do Yoga. 
Ainda que o tradutor tenha uma saudável in- 
dependência em relação a outras opiniões, ele 
dificilmente escapa da tentação de examinar o 
que outros autores e tradutores fizeram para 
elucidar determinados termos 
'sânscrito. E o peso da autoridade que determi- 
nados nomes representam interfere de forma 
vigorosa na maneira como o empreendedor 
estabelece os seus próprios critérios de tradu- 
ção. 

É muito comum o questionamento so- 
bre as traduções, por parte dos leitores, basea- 
do sobre outras traduções, e não sobre os ter- 
mos originais da obra. Comentários do tipo 
“Eu li numa tradução de fulano que esse tópi- 
co deve ser entendido dessa maneira ou da- 
quela...” são muito frequentes quando se trata 
de literatura polêmica. E os Sutras do Yoga 
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constituem um texto bastante polêmico. 

Sem fazer pouco caso da autoridade 
de tantos autores de comentários aos Sutras, 
bem como dos seus tradutores, percebemos 
claramente ao examinar as dezenas de tra- 
duções disponíveis na atualidade que se dis- 
seminaram amplamente alguns erros de mé- 
todo. Embora poucos, esses erros prejudi- 
cam o resultado do trabalho não obstante a 
qualidade e capacitação do tradutor. Aliás é 
justamente a elevada qualificação de alguns 
dos tradutores, e o respeito que eles conquis- 
taram entre os estudiosos da filosofia e os 
praticantes do Yoga, que ajuda a manter vi- 
vas essas falhas na linha do tempo. 

A distorção mais comum é resulta- 
do de uma opinião corrente entre os adep- 
tos do Yoga, segundo a qual não é possível 
compreender o texto dos Sutras sem a ajuda 
de comentários elucidativos. A presença de 
um mestre seria indispensável, mas na falta 
deste há os comentários escritos que procu- 
ram dirimir as dúvidas com extensas expla- 
nações a respeito dos principais tópicos tra- 
tados em cada frase. 

Embora não esteja longe da verdade 
essa opinião, o problema que ela gerou foi o 
de deixar os tradutores muito preocupados 
com a elucidação de cada frase individual- 
mente, o que tornou muito complicada a lei- 
tura sequencial do texto. 


A memorização era 
feita com facilidade em razão do modo pelo 
qual as frases eram construídas, de maneira 
que cada uma fosse a sequência lógica e na- 
tural da frase anterior, e a preparação para 


Os Yogasutras de Patañjali 19 


os termos e conceitos da frase seguinte. A lei- 
tura, portanto, deve ser táo encadeada e natu- 
ral quanto a própria sequência das frases. De 
nada adianta, portanto, traduzir uma frase de 
uma maneira tão independente das demais que 
se torne difícil entender o vínculo linear que 
as une. 

A maior parte das outras falhas de tra- 
dução resultaram da tentativa de entender con- 
ceitos filosóficos indianos utilizando as inter- 

retações ocidentais como referência. 


e tantos outros adjetivos que foram uti- 
lizados em quase todas as traduções é, sem 
qualquer dúvida, um erro grosseiro de avalia- 
ção do verdadeiro significado do termo. Não é 
concebível que uma manifestação do aspecto 
mais elevado da mente humana possa ser en- 
carada como um princípio defectivo por defi- 
nição. Nem a frase original em sânscrito diz 
isso, por certo, embora utilize uma terminolo- 
gia que pode dar alguma margem à interpre- 
tação equivocada. 

Para escapar das armadilhas habituais 
das traduções de textos dessa natureza, deve- 
mos partir do geral para o particular, e não o 
inverso. Neste trabalho optamos por buscar a 
compreensão dos temas gerais abordados no 
texto em cada um de seus quatro capítulos, tra- 
çando um plano geral da obra e descendo gra- 
dualmente aos detalhes até que cheguemos à 
elucidação de cada termo duvidoso, frase a fra- 
se. A idéia subjacente ao conjunto sempre pre- 
valece sobre eventuais ambigūidades dos de- 
talhes. 

Para permitir ao leitor acompanhar esse 
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mesmo procedimento - e, portanto, extrair 
melhor proveito da leitura - reunimos al- 
guns dos comentários que consideramos im- 
portantes para elucidar o texto nos capítu- 
los que apresentamos a seguir. Desse modo, 
ao iniciar a leitura do texto, o estudante já 
terá alguma noção do que encontrará em 
cada capítulo. Comentários muito breves 
acompanham ainda o corpo traduzido dos 
Sutras, juntamente com notas e observações 
em pontos críticos da leitura. 

Ao final, o texto é reproduzido lite- 
ralmente, grafado em sânscrito (no alfabeto 
original - devanagari - e no alfabeto de 
transliteração adotado internacionalmente 
para o sânscrito) e também traduzido para 
o português. Essa reprodução do original 
serve aos estudantes da língua, bem como 
aos críticos, estudantes de Yoga e curiosos, 
que queiram ter uma visão panorâmica da 
correspondência dos termos. O que você, lei- 
tor, poderá seguramente extrair da leitura, 
seja qual for a motivação que o trouxe até 
este texto, é que o entendimento dos Sutras 
é bastante fácil, e exige apenas um mínimo 
de dedicação. As dificuldades só aparecem 
quando decidimos converter essas doutrinas 
em uma realização prática. Este foi o gran- 
de desafio apresentado pelo sábio Patafijali. 


Os Yogasutras de Patañjali 21 


O Plano da Obra 


Os Sutras do Yoga tēm por objetivo dar 
ao estudante uma nogāo precisa do que é o 
Yoga e de que maneira se deve praticá-lo. Nāo 
se trata de um manual prático, no sentido de 
que nào sāo ensinadas as posturas ou os exer- 
cícios respiratórios que caracterizam o Hatha 
Yoga, nem se dá informações sobre o local das 
práticas, as datas e horários propícios, a dura- 
ção, a extensão das atividades, nem tantos ou- 
tros detalhes que muitos estudantes gostari- 
am talvez de conhecer. Para esse tipo de infor- 
mações há outras obras clássicas de Yoga que 
podem ser consultadas, como o Gheranda 
Samhita e o Hatha Yoga Pradipika. 

Este corpo resumido de 


sem detalhar 


as formas assumidas por essa mesma prática. 
Seria um exagero, porém, considerá-lo um tex- 
to puramente teórico, pois toda a sua orienta- 
ção é voltada para a viabilização mais segura 
dessa mesma prática. 


Os Sutras do Yoga se estendem por cen- 
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to e noventa e seis aforismos repartidos em 
quatro capítulos. Estão dispostos 
sequencialmente de modo a traçar um roteiro 
de fácil memorização abrangendo todos os 
pontos essenciais do sistema. O primeiro capí- 
tulo é o que traz a maior variedade de assun- 
tos, uma vez que trata de apresentar resumi- 
damente todos os requisitos à prática do Yoga. 
Esses mesmos requisitos serão observados no 
segundo capítulo sob uma ótica mais prática, 
que apresenta os oito passos da realização do 
Yoga (Yama, Niyama, Asanas, Pranayama, 
Pratyahara, Dharana, Dhyana e Samadhi). O 
terceiro capítulo tem por tema a meditação do 
Yoga (samyama) e os resultados que ela pro- 
duz. O último capítulo trata do objetivo final 
do Yoga, o Kaivalyam. 


No início do texto, a preocupação do 
autor é com o estabelecimento do escopo do 
seu trabalho. As duas primeiras frases do tex- 
to dão conta da natureza dos Sutras e da natu- 
reza do Yoga. 

O primeiro sutra diz “Aqui estão os 
postulados mais elevados do Yoga”. Os termos 
utilizados são enfáticos. As palavras são: atha, 
que é o termo de abertura de boa parte dos tra- 
tados indianos, que pode ser traduzida como 
uma apresentação do tipo “Aqui estão” ou “Eis 
aqui”; e Yoganuçasana que é um composto no- 
minal. Nesse composto aparece a palavra 
anuçasana, formada pelo prefixo anu que sig- 
nifica elevado, proeminente, máximo, e pela 
palavra casana que é um ensinamento impos- 
to, ou seja, um postulado. A raiz é ças que sig- 
nifica açoitar, castigar. 

Patafijali deixa bem claro nesta frase de 
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abertura que nāo está apresentando um texto 
aberto a sugestões. Quem deseja estudar o 
Yoga deve aceitar o conteúdo dos Sutras tal 
como é apresentada, sem alterações. O sutra é 
um tipo de texto que, habitualmente, surgia ao 
final de longos períodos de debates, durante 
os quais as idéias tratadas amadureciam no 
calor de acirradas disputas verbais. Quando o 
consenso se formava e o sistema filosófico re- 
sultante parecia consistente, algum dentre os 
melhores praticantes do sistema era convida- 
do para elaborar os aforismos que o perpetua- 
riam. Daí o zêlo em relação ao seu 
questionamento. Um debate de séculos entre 
indivíduos que orientavam suas vidas pelos 
preceitos que apregoavam, como sempre fa- 
zem os sábios iniciados, não poderia ser rea- 
berto, sem mais nem menos, por um iniciante 
qualquer... 

Depois de deixar bem claro que os 
Sutras devem ser preservados da forma que 
estão, o autor entra no assunto definindo com 
brevidade o que é o Yoga. 


tāpat 4: 120 
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Ē agui gue comegam as disputas entre 
tradutores. Sāo apenas guatro palavras 
sānscritas, gue precisam ser adeguadamente 
compreendidas para gue tenhamos uma defi- 
nigāo precisa do que é o que se identifica pelo 
nome Yoga. Embora a leitura dos sutras seja o 
caminho natural para encontrar seu significa- 
do, vamos passar agora de forma abreviada o 
sentido geral de que elas estāo investidas nes- 
ta obra. 
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Utilizando as palavras originais, a 


frase diz apenas: “o Yoga é o nirodha das 
Precisamos, portanto buscar 


o significado de cada uma das três palavras 
utilizadas para descrever o Yoga. Começa- 
mos com nirodha, que se origina da raiz ver- 
bal rundh impedir, reter, segurar, modifica- 
da pelo prefixo “ni” que indica um movi- 
mento para dentro. 


significado literal 
desta palavra é o de um movimento circular 
de expansão ou avanço, como uma espiral - 
um desdobramento a partir de um ponto 
original (é também a palavra utilizada para 
o “rolar” das lágrimas). Uma palavra que te- 
mos em português derivada da mesma ori- 
gem é “vórtice”, com um significado bastan- 
te semelhante. O sentido do termo vrtti está 
vinculado à idéia de uma manifestação ex- 


terior. As vrrttis seriam, portanto, expansões 
A entidade central, cujas expressões 
manifestadas, ou 


é designa- 
da pela palavra citta. Derivada do verbo cint 
- pensar - essa palavra remete a um aspecto 
muito peculiar da estrutura anímica do ser 
humano. Ela nomeia o centro espiritual da 
mente humana. É a fonte da qual derivam 


todos os fenômenos da — s 


“As ondas de pensamento gue 
se levantam em citta são 
chamadas vrttis (literalmente: 
redemoinhos)” 

Swami Vivekananda 


O movimento de expansão 
espiralada das vgttis de 
citta poderia ser ilustrado, 
por exemplo, pelo triskelion 
celta ou pela própria 

que é o símbolo 

sagrado do hinduismo. 


Jonas no ventre da baleia 
[ilustração de um 
psaltério medieval 
reproduzida em “Die 
Psalterillustration im 
mittelelter”, de Johan 
Jakob Tikkanen - 1903] 
Um equivalente ocidental 
de citta como presença 
oculta dentro das vrttis. 
A baleia é idêntica ao 
"makaram” da mitologia 
indigna. 
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"ras ferramentas pata lnt on 
ciente e para a percepção de sua própria indi- 


Apesar de estar na origem da nossa 
vida consciente, citta não está limitado à esfe- 
ra dos fenômenos da consciência. Sua verda- 
deira natureza está mais próxima do que a psi- 
cologia identifica como o lado inconsciente de 
nossa mente. Citta nos dá todas as característi- 
cas que diferenciam nossa existência daquela 
de um simples animal, entre as quais merece 
destaque no hinduísmo a nossa capacidade de 
sentir ananda - uma espécie de felicidade espi- 
ritual. Esse sentimento é uma exclusividade 
humana, que percebemos como uma satisfa- 
ção indescritível que experimentamos ao fruir 
uma obra de arte, ou ao realizar um trabalho 
que nos agrada e nos absorve inteiramente a 
atenção. 

Citta, além de ser a origem e sustentá- 
culo de nossa vida mental consciente, é tam- 
bém descrito como um observador silencioso 
das ocorrências do mundo. Não um mero ob- 
servador, mas também um canal pelo qual 
grandes forças espirituais se encontram com 
as formas materiais inertes, iniciando uma luta 
entre naturezas opostas. Uma luta da qual re- 
sulta a vida, tal como a conhecemos. Essas for- 
ças são justamente as vrttis. Citta jamais se apre- 
senta diretamente no mundo, senão por meio 
das vrttis, e como uma presença “essencial” por 
trás de nossa própria presença pessoal. 

Citta tem a capacidade de projetar con- 

cretamente no mundo essa sua presença, de 


Je A 
427 forma espontânea e natural. O poder dessa 


projeção é aquela força da alma que os alqui- 
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mistas identificavam como indispensável à 
execução de sua obra, e é também o conjun- 
to das forças criadoras da matéria, represen- 
tadas pela figura simbólica da cornucópia 
(um vórtice em forma de chifre, que tem a 
propriedade de materializar os desejos de 
quem o possui). Também em formato de chi- 
fre retorcido numa espiral é o animal aquá- 
tico misterioso que os indianos chamam de 
“makaram”, o mesmo que dá nome ao déci- 
mo signo do zodíaco hindu (equivalente 
idêntico do nosso capricórneo) e que está as- 
sociado ao elemento “akasham” - a subs- 
tância que é o veículo das forças criadoras 
do universo mítico indiano. Todos símbo- 
los representativos dos movimentos de 
circunvolução das vrttis em seu frenesi de 
manifestação. 

Citta projeta no mundo seus desdo- 
bramentos, as vrttis, e com elas dá origem à 
nossa existência individual e consciente. As 
vrttis, porém, animadas pela força projetiva 
que as originou, continuam a se dividir e es- 
palhar pelo mundo com uma necessidade 
crescente de se associar aos objetos diferen- 
ciados que encontram. Cada objeto que seja 
capaz de apresentar alguma característica 
que sugira a presença de citta atrai essas pro- 
jeções com uma força irresistível e as vrttis 
buscam se apropriar desses objetos como se 
a sua própria existência dependesse disso. 
Daí se originam os desejos, que por uma de- 
formação de orientação, afastam as vrttis de 
sua origem, em lugar de facilitar sua reinte- 
gração com citta. 

A prática do Yoga (um esforço de 
atrelamento ou integração) tem por objeti- 


A alquimia não era uma 
ciência estranha aos indianos, 
conforme demonstram essas 
ilustrações representativas de 
aparatos alguimicos. 
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qu é o significado literal da segunda fra- 


se dos Sutras de Patafijali. 


O primeiro capítulo dos Sutras, em cujo 
início aparecem as duas frases já citadas, cha- 
ma-se “Capítulo do Samadhi”. O samadhi é 
uma condição superior da consciência, que fica 
a meio caminho entre a vigília e a inconsciên- 
cia, na qual o praticante de Yoga precisa se 
colocar para poder realizar a meditação. 
Esse primeiro capítulo descreve o que 
é o Yoga, detalhando logo no seu início o que 
são as vrttis, projeções de citta no mundo ma- 
nifestado, e esclarecendo que o recolhimento 
dessas vrttis é possível através de uma prática 
que depende de duas condições indispensá- 
veis: disciplina e desapego. Depois disso, tra- 
ta da descoberta do saber que se revela como 
um conhecimento intenso e verdadeiro 
[samprajhiata], que pode surgir de diversas 
maneiras, mas que é um indicativo do cami- 
nho para a natureza espiritual [purusa]. Essa 
natureza espiritual se apresenta para o indiví- 
duo como "Igvara”, o Senhor, um referencial 
seguro da direção que se deve seguir. 
e Orientado pela entrega a esse 
facilidade natural para . 7 7; ; 
executar determinadas referencial de “Içvara” e pelo surgimento do 
tarefas, ou seja, quando saber manifesto em nossa vocação, e dedicado 
manifestamos uma vocação, a manter o desapego e a disciplina como nor- 
estamos dando curso aesse mas básicas de seu comportamento, o prati- 
conhecimento espontâneo e 
leo Basin Ua. cante de Yoga se torna capaz de assentar sua 
mente num patamar superior de estabilidade, 
que é o Samadhi. Para alcançar o Samadhi o 
autor diz que podemos fazer uma aproxima- 
ção gradual, por um caminho em que são 


Quando temos uma 
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construídas mentalmente as condições adequa- 
das para o assentamento da mente no Samadhi, 
que então é chamado “com semente”. Mas há 
também o Samadhi sem semente, que se ob- 
tém de forma imediata quando o praticante 
aprende a identificar aquelas condições ideais 
e a reproduzi-las sem a necessidade de um es- 
forço mental consciente. 


Concluído o primeiro capítulo com a 
descrição do Samadhi, que é o estágio final pre- 
paratório para a meditação, Patafijali descreve 
o elaborado caminho que leva, de uma manei- 
ra gradual e segura, até essa condição do 
Samadhi. É um caminho ético, demonstrativo 
da vivência dos princípios enumerados pelo 
Yoga, razão pela qual o capítulo segundo é cha- 
mado de “Sadhana” (implementação ou de- 
monstração). Tudo o que é descrito nesse ca- 
pítulo é uma versão prática do que foi exami- 
nado conceitualmente no primeiro capítulo. O 
objetivo é indicar para o praticante o que deve 
ele fazer para avançar em direção ao Samadhi. 

O conjunto das práticas envolvidas nes- 
se caminho para o Samadhi é chamado de 
Kriya Yoga (a realização do Yoga). A primeira 
frase desse capítulo (sutra II, 1) descreve o 
Kriya Yoga como a combinação de sacrifício 
(tapas), busca do saber interior (svadhyaya) e 
entrega ao Senhor interno (igvarapranidhana). 
Longe do sentido negativo que tinge a palavra 
“sacrifício” entre os ocidentais, “tapas” é o con- 
junto de práticas que reorientam a atenção do 
praticante de Yoga para uma vida pautada pelo 
desapego e pela disciplina. A busca do saber 
interior se revela pelo surgimento do conheci- 
mento intuitivo (samprajfiata). E a entrega ao 
Senhor interno é a busca pela inspiração do Eu 


O Samadhi “com semente” 
é alcançado pela via 
intelectual, e vai sendo 
construído de forma 
gradual e vegetativa, como 
uma armadilha na qual, ao 
final, é aprisionado o 
próprio intelecto, ficando a 
mente livre para entregar-se 
a uma meditação espiritual. 


Os instrutores indianos 
(Acaryas), costumam 
descrever svadhyaya como 
sendo o estudo sistemático 
dos Vedas, os textos que 
trazem a revelação original 
de Visnu, no Hinduísmo. 


“Tapas” é uma palavra 
originada do verbo “tap”, 
que significa “queimar”. 
Tem ao mesmo tempo o 
sentido da purificação pelo 
fogo, e o do sofrimento 
causado pela queimadura. É 
mesmo doloroso, em certa 
medida, lutar com as 
resistências naturais que 
alimentamos contra 
mudanças muito grandes. 
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espiritual, junto ao qual repousa a semente de 
toda a sabedoria (cf. sutra 1, 25). 

A segunda frase (sutra II, 2) afirma que 
a finalidade do Kriya Yoga é a de produzir o 
Samadhi eatenuar as perturbaçóes (kleças) que 
dificultam nosso acesso à natureza de citta. E 
a terceira frase (sutra II, 3) enumera essas per- 
turbações: falta de sabedoria, egoidade 
(asmita), desejo, aversão e apego à vida. 

Daí para frente o Capítulo do Sadhana 
trata dos vínculos que unem o observador ao 
objeto observado, e da necessidade de se subs- 
tituir uma relação impura com os objetos por 
uma relação imaculada, na qual o praticante 
procura identificar o princípio de individuali- 
dade espiritual (atman) nos objetos sobre os 
quais ele realiza a meditação. Essa substitui- 
ção é feita através da prática dos oito compo- 
nentes do Yoga: yama (normas de convivên- 
cia), niyama (normas de aperfeiçoamento pes- 
soal), asana (posturas de assentamento), 
pranayama (controle e direcionamento da vi- 
talidade), pratyahara (recolhimento da aten- 
ção), dharana (concentração da atenção em um 
objeto determinado), dhyanam (permanência 
no estado de concentração) e Samadhi (absor- 
ção e elevação da consciência dentro do pró- 
prio processo de cognição). Desses componen- 
tes do Yoga, o segundo capítulo explica resu- 
midamente apenas os cinco primeiros. 

O terceiro capítulo trata da prática da 
meditação (samyama) e dos resultados 
(vibhuti) espontâneos dessa prática. Por essa 
razão é chamado de Capítulo dos Resultados. 

A meditação é apresentada como a 
combinação dos três componentes mais inter- 
nos do Yoga: dharana, dhyanam e Samadhi. A 
persistência na prática da meditação realizada 
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sobre variados objetos produz os diversos re- 
sultados psíquicos enumerados nesse terceiro 
capítulo. 

Cada um desses resultados é chamado 
de siddhi (ou seja, aquilo que está completo), e 
representa uma força ou habilidade psíquica 
que fica disponível para o yoguim. São toma- 
dos por indicadores de progresso pelos mes- 
tres da prática do Yoga, que de maneira algu- 
ma se empolgam com esse tipo de resultado. 
O apego aos siddhis é tão pernicioso para o 
desenvolvimento espiritual, senão mais, quan- 
to o apego aos prazeres inferiores. Todas essas 
forças psíquicas são acionadas enquanto a aten- 
ção do praticante gravita da natureza material 
para a natureza sutil, pois ela passa por essa 
zona etérea intermediária entre o universo vi- 
sível e o invisível. Esse espaço entre as duas 
naturezas conflitantes e opostas é o campo em 
que se manifestam as forças psíquicas. É tam- 
bém o campo explorado pelos praticantes da 
magia terrestre e mundana. 

Para o autêntico yoguim essa passagem 
por esse campo psíquico tem valor apenas 
como uma transição de sua essência espiritual 
manifestada (sattva) desde o eixo da consciên- 
cia para o eixo espiritual inconsciente - e ori- 
entado para Purusha (o espírito puro). Na úl- 
tima frase desse terceiro capítulo (sutra III, 56) 
se diz que da coincidência da pureza de sattva 
e de Purusha surge o Kaivalyam - este sim, a 
meta final do Yoga. 

O Kaivalyam é a destruição de todo o 
apego à diferenciação, e a vivência da 
integração total do indivíduo com tudo o que 
existe, como se fossem uma mesma e única 
existência absoluta. Os bhaktins (devotos 
vishnuitas) dizem que essa é a condição natu- 


Uma parte sutil de nosso 
organismo, da qual fazem 
parte os chakras (discos de 
substância sutil ligados ao 
sistema endócrino), está em 
permanente contato com as 
forças psíquicas representa- 
das pelos siddhis. A 
diferença é que, neste caso, 
a relação com elas é 
controlada por agentes 
reguladores naturais de 
nosso corpo. 
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ral de Vishnu ou de Krishna. Por indicar um 
estado mental que nào reconhece a existēncia 
de qualquer objeto diferenciado do próprio 
observador, e como o próprio texto informa 
que apesar de tudo os objetos continuam exis- 
tindo diferenciados para os demais, alguns tra- 
dutores optaram por chamar esse estado de 
“isolamento”. Talvez o nome “Integração” fos- 
se mais adequado, pois define esse resultado 
com mais profundidade. Integração é, de fato, 
a palavra-chave para quem deseja compreen- 
der o verdadeiro sentido da prática do Yoga. 

O quarto capítulo dos Sutras do Yoga é 
exatamente o Capítulo do Kaivalyam. É tam- 
bém o mais curto dos quatro, com apenas trin- 
ta e quatro aforismos. É o mais abstrato tam- 
bém. Sua leitura exige uma compreensão ade- 
quada do que foi tratado nos três capítulos que 
o antecedem. Ele explica que é possível a exis- 
tência da mente espiritual, citta, sem a neces- 
sidade de limites definidos entre o observador 
e os objetos observados. A diferença é apenas 
que, nessa situação, citta está desprovido do 
sentimento de egoidade (asmita) no seu senti- 
do inferior, que o distingue do resto do mun- 
do. O praticante já não identifica a separação 
entre ele mesmo e os objetos do mundo mate- 
rial. 

Patañjali também explica que as trans- 
formações (parinama) que ocorrem na nature- 
za manifestada afetam os desejos, os pensa- 
mentos, a percepção, e a própria noção de tem- 
po, mas não afetam citta, quando está em sua 
condição natural. Estabilizado em sua própria 
natureza (na condição chamada de 
dharmamegha Samadhi - ou Samadhi da nu- 
vem do dharma), citta identifica-se com 
Purusha e desinteressa-se por todas as forças 
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que não tenham relação com Purusha. Tudo 
o que se relaciona com as qualidades (gunas) 
da matéria e suas transformações (parinama) 
deixa de produzir qualquer impressão so- 
bre citta. O tempo e as mudanças já não afe- 
tam o yoguim que se conectou com o eterno 
e alcançou o Kaivalyam. Não há mais ações 
nem sofrimento. Não há mais vinculação ao 
ciclo interminável dos renascimentos. Isola- 
do de toda a turbulência ilusória do mundo 
manifestado, o iluminado yoguim se torna 
amais pura fonte de sabedoria, enquanto re- 
pousa serenamente no seio do absoluto. 


O yoguim pode alcançar o 
Kaivalyam e permanecer 
vivo em seu corpo por 
muitos anos ainda. Não há 
qualquer incompatibilidade 
entre a vida corporal e a 
espiritualidade, desde que o 
corpo esteja sendo receptivo 
à interferência das forças 
espirituais. 
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Quem foi Patañjali? 


Muito pouco se sabe sobre a vida e a obra de 
(Patatijali. Existem três obras que vão assinadas 
por esse nome, mas que provavelmente foram 
criadas por autores distintos - ainda que 
homônimos. Uma dessas obras é um tratado 
de medicina, outra é um comentário sobre a 
gramática sânscrita de Panini, e o terceiro são 
os Sutras do Yoga. A poesia popular, no 
entanto, estabeleceu para ele uma biografia 
mítica que reproduzimos abaixo. Há variações 
diversas dessa lenda, mas o núcleo da história 
permanece sempre igual. 


Uma yoguini chamada Gonika, que vivia no 
noroeste da Índia antiga (território hoje 
pertencente ao Afeganistão), era uma grande 
mestra do Yoga. Seu maior desejo era poder 
transmitir sua sabedoria para um filho, mas 
não havia se casado e estava muito idosa para 
sonhar em ter um marido. Todos os dias ela 
elevava preces aos deuses pedindo por um 
filho para que se cumprisse seu papel na vida. 
Enquanto isso, nos céus, o deus serpente que 
encarna o infinito, chamado Ananta, o mesma 
que serve de apoio para o deus Narayana, 
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meditava sobre seu imenso poder, mas num certo momento sentiu-se 
incapaz de sustentar o peso de Narayana, enquanto este assistia à 
dança mística de Shiva Nataraja. Narayana explicou a Ananta que se 
tornara mais poderoso e mais difícil de se carregar em razão de estar 
praticando Yoga naquele momento. Ananta ficou impressionado, mas 
também ficou triste por jamais ter encontrado um mestre que lhe 
ministrasse os segredos do Yoga. A partir de então Ananta ansiava 
por nascer como ser humano para desfrutar da felicidade de ser 
iniciado no Yoga. 

Compadecido do sofrimento de Ananta e de Gonika,'o grande deus 
Brahma extraiu uma centelha de Ananta, com o formato de uma 
serpente de fogo, que caiu do céu diretamente dentro das mãos de 
Gonika, convertendo-se instantaneamente em um belo rapaz que se 
prostrou aos pés da velha senhora, pedindo por sua iniciação. 
Gonika deu a ele o nome Patafijali, porque o verbo “pat” significa 
cair, como ele havia caido do céu. E “anjali” é o nome da mudra em 
que as mãos juntas em concha acompanham as preces, representando 
a súplica humilde, como ela mesma as tinha para receber o miraculoso 
filho. 

A iconografia representa Patañjali com a metade inferior do corpo em 
formato de serpente enrolada com três voltas, e dotado de quatro 
braços, dos quais dois estão com as mãos juntas na mudra “anjali” e 
as outras duas mãos seguram uma concha (mão esquerda) e um disco 
(o chakram - na mão direita). Acima de sua cabeça, e saindo de sua 
coluna vertebral, uma serpente de sete cabeças se posiciona como um 
dossel protetor. 

Variações dessa história apresentam o famoso gramático Panini (cuja 
obra definiu o que se conhece como Sânscrito Clássico) como sendo o 
seu pai terrestre, talvez para conciliar o yogui com o gramático de 
mesmo nome (Patafijali) que alguns autores acreditam ser a mesma 
pessoa. 

Patafijali é muito reverenciado no sul da Índia, onde se acredita que 
passou a maior parte de sua vida. 
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Os Sutras e a Inteligēncia Corporal 


Qual é o astro que melhor representa 
o espírito, o Sol ou a Lua? 


Muito provavelmente um ocidental 
praticante de yoga responderá que o Sol é o 
astro que simboliza o espírito e a vida superi- 
or. É o brilho da consciência e da sabedoria, 
destruidor das sombras da ignorância e do mal. 
Uma infinidade de razões levantaria esse hi- 
potético yoguim do ocidente para sustentar sua 
opinião sobre a figura emblemática do espíri- 
to retratada pela sua maneira de entender a 
simbologia indiana. 


A resposta está errada, ao menos do 
ponto de vista da filosofia do Yoga. Nossa di- 
ficuldade para perceber a sutileza dessas figu- 
ras míticas decorre do fato de nos fixarmos ex- 
cessivamente na opinião de que a consciência 
é o destino e a razão final do espírito. Imagi- 
namos uma transformação de estados de cons- 
ciência e concebemos uma evolução para esfe- 
ras cada vez mais elevadas de consciência, 
como se esse fosse o caminho natural em 
direção ao despertar espiritual. O Sol, como 
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símbolo milenar dos fenômenos da consciên- 
cia, assumiria, portanto o lugar mais elevado 
num panteão mítico baseado na superiorida- 
de da consciência. 


A consciência, porém, é um estado in- 
ferior e temporário de nossa alma. É apenas 
um conjunto de processos naturais que nos per- 
mitem elaborar uma representação mental do 
mundo e dos objetos ao nosso redor. A consci- 
ência é a condição indispensável para que pos- 
samos estabelecer alguma relação de trocas 
com o mundo em que vivemos, pois todo o 
contato que podemos estabelecer com ele só 
pode ser realizado através dos mesmos pro- 
cessos naturais que originam o fenômeno da 
consciência. Apesar de sua importância para o 
engrandecimento de nossa vida espiritual, a 
consciência é, normalmente, um sério obstá- 
culo ao despertar da própria espiritualidade. 


Somos guiados por forças inconscien- 
tes em todos os instantes de nossa vida. E re- 
pare como são raros os momentos em que po- 
demos desfrutar da plenitude da consciência. 
E mesmo nesses curtos períodos de consciên- 
cia estamos sujeitos a todo tipo de trapaças da 
percepção, como miragens, ruídos de comuni- 
cação e falhas de interpretação dos sinais e es- 
tímulos que nos atingem. 


É claro que o astro que melhor repre- 
senta a presença do espírito em nossa vida, 
dentro da perspectiva do Yoga, é a Lua. A 
mesma Lua que representa a natureza do cor- 
po material. A filosofia do Yoga é parte de uma 
cultura tipicamente lunar. Em decorrência dis- 
so, o Yoga apresenta o espírito dotado de uma 
natureza imutável e inconsciente, condições 
que muito relutamos em associar ao lado mais 


O Cristianismo, bem como 
outros tantos cultos e 
filosofias centrados no mito 
solar, surgiram a partir da 
perseguição às Escolas de 
Mistérios, e se firmaram 
graças ao total desapareci- 
mento delas para o mundo 
profano. Isso ocorreu 
principalmente durante um 
período de cerca de seis 
séculos em torno do ano 
zero da Era Cristã. 

Antes desse fenômeno 
histórico, os mitos lunares 
acompanhavam os rituais e 
os princípios filosóficos da 
vida espiritual de várias 
civilizações, restando aos 
mitos solares apenas 
inspirar as ciências 
mundanas e o que dissesse 
respeito ao mundo limitado 
das formas. 
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elevado de nossa vida interior. 


O patrono do Yoga é o deus Çiva, que 
ostenta a Lua crescente como adorno sobre a 
sua testa. E o abandono da consciência como 
referencial para nossas deliberações é uma ne- 
cessidade para o despertar da verdadeira sa- 
bedoria do yoguim. 


A visão que o yoguim desenvolve acer- 
ca da estrutura do ser humano é bastante dife- 
rente do que tem sido apresentado pela pró- 
pria literatura recente do Yoga. A maneira con- 
fusa e obscura como enxergamos o funciona- 
mento das práticas de Yoga deixa ampla mar- 
gem para dúvidas que raramente são respon- 
didas pelos instrutores dessa disciplina. Dūvi- 
das tão fundamentais como as seguintes: “a 
prática de Yoga é espiritual, mental ou corpo- 
ral?”; “Devo permanecer totalmente conscien- 
te durante uma meditação?”; “Como posso 
saber se estou progredindo nas minhas práti- 
cas?”; ou ainda “A prática do Yoga me coloca- 
rá num estágio evolutivo superior, em relação 
ao resto da humanidade?” 


Para que essas dúvidas não ocupem 
desnecessariamente a atenção do estudante, 
apresentamos aqui um modelo compreensivo 
da estrutura humana que serve para entender 
melhor a lógica do pensamento do sistema fi- 
losófico do Yoga. Trata-se de uma representa- 
ção do funcionamento da inteligência huma- 
na. 


A inteligência, desde a mais remota 
antigüidade é concebida de duas formas dis- 
tintas: como a faculdade do entendimento das 
idéias (a “dianóia” dos gregos); e como des- 
treza ou habilidade corporal ou verbal (a 
“sophia”). As duas funcionam de maneiras tão 


38 Ida 


distintas que chegam a ser incompatíveis, pois 
a manifestação de uma delas depende da 
obliteração da outra. O intelecto e a sabedoria 
têm atuações mutuamente excludentes, sendo 
que a última é totalmente comprometida com 
a ação imediata, enquanto que o intelecto dis- 
pensa qualquer compromisso com a realidade 
prática. 

O intelecto nos dá os instrumentos para 
operar sobre o modelo representativo do mun- 
do. Constrói os passos de sua atividade com 
os instrumentos da razão e da lógica, e precisa 
de referências externas entre as quais possa es- 
tabelecer relacionamentos. A Ciência é um 
exemplo natural dessa modalidade de inteli- 
gência. 

A sabedoria, por outro lado, nos dá o 
impulso para uma ação direta sobre o ambien- 
te, incluindo aí a própria representação que te- 
mos desse mesmo ambiente e prescinde de 
quaisquer referências externas. Brota de nosso 
íntimo como um impulso irracional e espontā- 
neo, uma pulsão para agir de uma determina- 
da maneira, sem qualquer razão aparente. Cau- 
sa satisfação quando se expressa, e um profun- 
do mal-estar quando é reprimida. As artes são 
exemplos típicos dessa modalidade de inteli- 
gência. 

Para o yoguim há dentro de nós dois 
eixos paralelos de atividade mental. Um eixo 
Lunar, de sabedoria, que une nosso corpo 
diretamente ao centro espiritual que nos dá 
sustentação como indivíduo. E um eixo Solar 
que une nosso centro emocional à nossa razão, 
e que dá sustentação à nossa consciência. Es- 
ses dois eixos sustentam as duas modalidades 
de inteligência que orientam a atenção de nos- 


Utchat, o espírito, olho de 
Hórus, é o equivalente 
egípcio aproximado de citta. 
Na celebração dos mistérios 
egípcios, Osíris, o Sol, re- 
presentado pelo neófito, é 
sacrificado simbolicamente 
para que possa surgir a 
verdadeira sabedoria pelas 
mãos de Ísis, sua amada. 
Todo o processo se faz na 
escuridão, para inibir a ação 
da consciência. 

Os egípcios também coloca- 
vam o Sol em segundo pla- 
no, em suas concepções 
esotéricas sobre a ordem 
cósmica. 


A sabedoria tem sido repre- 
sentada em muitos mitos 
antigos na forma de um 
animal de hábitos noturnos, 
como a tradicional coruja, o 
cão, o lobo ou o leão. 

Cabe destacar a representa- 
ção da sabedoria dos misté- 
rios pela imagem do 
unicórnio, que com seu 
chifre único e retorcido 
(símbolo das forças criado- 
ras do akasham) e sua cor 
branca relacionada à luz da 
lua, faz a perfeita reprodu- 
ção das características do 
conhecimento intuitivo. 

O mito do unicórnio tem 
sua origem na Índia, na 
forma de um antílope com 
um único chifre. 
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sa mente, ora para a busca do entendimento, 
ora para a busca da realização. O perfeito egui- 
líbrio entre as forças que são acionadas por es- 
ses dois eixos da atividade mental desperta 
aquilo que chamaríamos de inteligência cor- 
poral - ou seja, a corporificação da inteligên- 
cia cósmica ou divina. 

O eixo solar se desenvolve intensamen- 
te durante a nossa infância e adolescência, 
quando adquirimos consciência e uma identi- 
dade coletiva para mostrar ao mundo. Suas 
lentas transformações estimuladas pelo inter- 
câmbio que estabelecemos com outras pesso- 
as, deveriam induzir o desenvolvimento do 
eixo lunar, que promove a integração de nossa 
vida material à nossa natureza espiritual. Isso, 
no entanto, não está ocorrendo a contento no 
estágio atual da evolução humana. Nós para- 
mos na fase da adolescência e resistimos aos 
impulsos interiores para a concretização de 
nosso caráter espiritual. Ficamos girando em 
círculos intermináveis de argumentos basea- 
dos em nossa percepção consciente do mun- 


do. 


Os dois eixos que deveriam operar de 
maneira cooperativa, competem entre si em 
busca da nossa atenção, o que acaba por impe- 
dir a conclusão do processo que nos levaria 
àquilo que chamamos de iluminação espiritu- 
al. Um canal filamentoso (que o indiano cha- 
ma de antahkarana - agente interno) deveria 
se consolidar entre o centro espiritual (citta) e 
o corpo, trazendo para nossa vida um intenso 
fluxo de sabedoria e santificando o nosso cor- 
po, como um verdadeiro batismo. Dessa ma- 
neira nossa verdadeira identidade espiritual 
encontraria um perfeito veículo material para 
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sua manifestação - condição que talvez possa 
ser recuperada pela humanidade futura. 


Mas se as forças transformadoras da 
evolução das formas (parinama) ainda não nos 
colocam nessa condição iluminada, o que nos 
resta é tentar complementar por esforço indi- 
vidual o nosso próprio ciclo de amadurecimen- 
to. Através de práticas especiais, podemos al- 
cançar estágios ideais da humanidade e nos 
transformar em indutores de processos seme- 
lhantes em tantos outros indivíduos que com- 
partilham de nossas mesmas aspirações espi- 
rituais. O Yoga é uma prática que permite rea- 
lizar agora os avanços que imaginamos para 
os homens de um futuro ainda distante. 


A prática correta do Yoga produz em 
nossa mente o surgimento da inteligência cor- 
poral, e transforma a nossa vida material numa 
metáfora da própria criação e dos desígnios do 
universo. Com isso se extingue a possibilida- 
de do erro, da dor, e da impermanência nas 
atividades de nossa mente. A iluminação de 
nossa consciência pela realização do Yoga nos 
traz para perto de nossa fonte espiritual e nos 
faz sentir a perfeita integração com Deus, com 
a Humanidade e com todas as forças da Natu- 
reza. 


Um tênue, mas 
indestrutível cordão de 
prata (Lua) traria para 
dentro de nosso organismo 
um fluxo de interferências 
das esferas superiores, onde 
residem os devas e os asuras 
da mitologia hindu. 

Esse cordão, seja simbólico 
ou real, tornaria presente a 
vida espiritual dentro do 
nosso corpo. 
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(1, 1-9) 
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O Capitulo do Samadhi 


Sutra I, 2 

Vrttis, gue chamamos agui 
de “meios de expressão”, 
podem ser descritos como os 
desdobramentos materiais 
de citta. Quando estão 
vinculados ao mundo mani- 
festado, criam a consciência 
e a ilusão de separatividade, 
trazendo para a nós a idéia 
de que observador e objeto 
observado são entidades 
distintas. Quando são "re- 
colhidos” levam a consciên- 
cia à percepção de atman 
nos objetos observados, o 
que elimina qualquer possi- 
bilidade de separatividade, 
destruindo desta forma a 
raiz de todo sofrimento. 


Sutra I, 8 

Embora a quase totalidade 
das traduções prefiram 
entender viparyayas como 
“engano”, “conhecimento 
errôneo” ou algo no gênero, 
preferimos uma abordagem 
diversa. Nenhuma expres- 
são de citta, considerado 
este como o aspecto mais 
elevado da mente humana, 
poderia representar necessa- 
riamente uma prática de 
erro ou engano, exceto 
quando manifestado sob 
condições adversas. 


. Eis os postulados mais elevados do Yoga. 


O yoga é o recolhimento [nirodha] dos meios de 
expressāo|vrttis] da mente [citta]; 


. Então “aquele que vê” [drastr, o percebedor] se mani- 


festa em sua natureza mais autêntica; 


. Nesta outra [condição, está] perfeitamente adequado 


aos meios de expressão [vrttis]. 


. Os meios de expressão formam um conjunto de cin- 


co, tanto na condição perturbada quanto na não- 
perturbada. [veja-se o sutra 3 do capítulo 2, que 
trata das perturbações (kleças)] 


. [Os meios de expressão da mente (citta) são chama- 


dos:] evidência [ pramana], inventividade [viparyaya], 
imaginação [vikalpa], sono [nidrā] e memória [smrti]. 


. As evidências [pramāņa] são a percepção direta (físi- 


ca), a inferência (mental) e o testemunho. 


. Inventividade [viparyaya] é um conhecimento deriva- 


tivo que leva a formas que não são aquela [que ori- 
ginou o conhecimento). 


. Imaginação [vikalpas] é o resultado do conhecimento 


adquirido pela palavra, desprovido de existência real. 
[é interessante notar que a imaginação aqui tem 
um poder de criação semelhante āguele que lhe atri- 
buíam os alquimistas ocidentais. É o poder do ver- 
bo criador, razão pela qual o autor utiliza o termo 
cabda (palavra), a poderosa força mobilizada pela 
deusa Sarasvati - conforme narrado no anugita.) 
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det quarta N 


Tatparam purusakhyāterguņavaitrsnyam || 16 Il 


ferarri PTATERUETTAI: | x N 


Vitarkavicārānandāsmitārūpānugamātsamprajūiātah |! 17 II 
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Bhavapratyayo videhaprakrtilayanam || 19 || 


(I, 10-19) 


Sutra I, 10 

A raiz sūnscrita drai, de 
onde vem a palavra para 
sono, traz consigo um sen- 
tido que envolve o conceito 
de ausência, inconsciência, 
adequado à comparação com 
a não-existência. Tem a 
semelhança do sono da 
morte, ou da profunda 
transformação na aparência 
exterior de um yoguim em 
meditação, que parece au- 
sente do seu próprio corpo. 
Patañjali não faz referência 
ao sono como o estado de 
consciência alterado em que 
ainda temos algum tipo de 
percepções, sonhos, etc. 
Para este último ele teria 
utilizado o termo svapna, 
que o define precisamente 
(como faz em 1,38 com 
"svapnanidrā”). O uso de 
“nidra” para um meio de 
expressão de citta, indica 
uma situação em que o 
indivíduo produz, volunta- 
riamente a condição de não- 
existência, seja durante a 
meditação, ao se abstrair 
totalmente da personalidade 
para mergulhar na unidade 
absoluta, seja no caso em 
que deixe de representar o 
papel de sua própria perso- 
nalidade para tornar-se 
uma outra, que pode ser 
conceitual - como o juiz 
encarnando as leis - ou 
imaginária - como o ator 
representando uma perso- 
nagem de ficção. 
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10. O sono [nidra] é um meio de expressão sustentado 
pela experiência de não existir. 


11.A memória [smrti] é a retenção (não-perda) do objeto 
percebido. 


12. Seu recolhimento [ou seja, o nirodha desses cinco 
meios de expressão] advém da disciplina e do de- 
sapego. 


13. A disciplina é o esforço em permanecer nele [nesse 
recolhimento]. 


14. Ele [o recolhimento], então, praticado assiduamen- 
te com atenção e continuidade por um longo tem- 
po, torna-se uma condição consolidada. 


15. O desapego é o sinal da vontade perfeita daquele 
que está indiferente aos objetos já vistos ou dos 
quais se ouviu falar. 


16. Em decorrência disso, [o desapego] é a indiferença 
às qualidades materiais [guņas] das coisas nas quais 
o espírito [Purusa] se revela. 


17. Um conhecimento intenso [samprajūāta] surge a partir 
de: suposição [vitarka], avaliação [vicāra], sensação 
de realidade [ananda] e da percepção da própria in- 
dividualidade [asmita] (como uma existência sepa- 
rada de todas as outras). [A partir daqui, até o sutra 
22,0 autor traça a origem desse conhecimento in- 
tuitivo a partir de práticas intelectuais] 


18. Outro [samprajhata] é resultante de hábitos mentais 
[samskaras] cultivados a partir da disciplina na ex- 
periência da “ausência”. 


19. É a certeza de continuar existindo daqueles que ja- 
zem incorpóreos na terra espiritual [prakrtī]. 


46 Ida 


aAA TATA ll ae l 


Craddhaviryasmrtisamadhiprajnapúrvaka itaresām || 20 || 


arames: ll ax ll 


Tivrasamveganamasannah |! 21 Il 


maamaa faire: l a< ll 


Mrdumadhyadhimatratvat tato'pi viçesah || 22 || 


FALU ATIATI lI a= ll 


Içvara pranidhanad vā |! 23 Il 


PATA ferma emt asd 


Kleçakarmavipakaçayair aparâmrstah purusaviçesa Içvarah || 24 || 


aa freira HÄTTA aw l 


Tatra niratiçayam sarvajñabījam || 25 | 


34 qa qf ze: plena ll aŠ ll 


Sa esa pūrvesāmapi guruh kalenanavacchedat || 26 Il 


arma TSF: AA: | a l 
Tasya vācakah pranavah |! 27 II 


asia efaraaa ll a= ll 


Tajjapas tadarthabhavanam || 28 Il 


(I, 20-28) 


Sutra I, 28 

Traduzimos artha por "sen- 
tido” neste sutra, embora a 
palavra tenha mais 
fregiientemente o uso de 
“objetivo” ou “finalidade”. 
Optamos por esta forma 
porque o Içvara não surge 
na mente do recitador com 
um objetivo, mas apenas 
como um sentido, um "vir- 
a-ser” que aponta para o 
seu dharma (condição espi- 
ritual, vocação). 


Sutra I 31 

(próxima página) 

É importante chamar a 
atenção para a inclusão dos 
movimentos respiratórios 
como sinais externos das 
dispersões de citta. De acor- 
do com o sistema do Yoga, a 
respiração pode ser dividida 
em quatro fases: inspiração, 
pausa com retenção do ar, 
expiração e pausa com os 
pulmões esvaziados. Esta 
última fase é considerada a 
mais adequada para o esfor- 
ço de concentração. No 
processo natural de relaxa- 
mento e introspecção, as 
duas pausas crescem em 
duração e se tornam maio- 
res que as fases com movi- 
mento. 
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20. O [samprajñata] de outros tem sua origem numa per- 


21 


22 


23 


24 


25 


26 


27 


28 


cepção intuitiva [prajna] durante o estado de samādhi 
retida pela memória [smrti], pela vontade [virya - 
firme disposição] e pela fé. [São as reminiscênci- 
as. Essas percepções obtidas durante o Samadhi 
se desvanecem tão logo a consciência retorna - tal 
como ocorre com os sonhos. Podem ser retidas, no 
entanto, por um esforço de memória, vontade e fé] 


. [O samprajñata| está próximo [quando há] intensas 


inquietaçóes. 


. Do fato de sua medida ser delicada, mēdia ou muito 


intensa, daí justamente vem a diferença. 


„Ou [o samprajñata surge] da entrega ao Senhor inte- 


rior [Içvara]. [A partir deste sutra, até o sutra 29, 
estamos tratando da via inconsciente para a ob- 
tenção do conhecimento intuitivo]. 


„O Içvara é um aspecto do Purusa, e portanto não é 


afetado pelos repositórios dos resultados das ações. 
[Os efeitos de nossos atos são armazenados junto 
ao nosso organismo psíquico, e afetam seu funcio- 
namento. Içvara, porém, é de natureza espiritual 
[Purusa] e não está sujeito às suas influências. - 
Veja-se, em relação a este sutra, o conteúdo de 11,12] 


. Repousa ligada a ele [ao Içvara] a semente de todo o 


conhecimento [possível]. 


. E verdadeiramente o mestre dos antigos, pois não 


está limitado pelo tempo. 


„O pranava(a sílaba mística “OM”) é a sua expressão. 


. Recitá-lo é fazer surgir o seu sentido [na mente do 


recitador]. 
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(I, 29-36) 


Sutra I, 31 

Inspiração e expiração, 
conforme aparecem nesse 
sutra, não representam 
apenas a respiração ofegan- 
te, mas representam as duas 
fases de movimento da 
respiração, consideradas 
inferiores às duas fases de 
repouso que há entre elas. 
(veja o outro comentário, 
na página 45) 


Sutra L 34 

Prana é sinônimo de 
atividade. Expulsar o Prāņa 
é o mesmo que buscar um 
estado de repouso 
Controlar o Prana é a capa- 
cidade de controlar as forças 
do comportamento para que 
obedeça à vocação interior. 


Sutra L 36 

Esse brilho, jyotis, é o influ- 
xo astral relacionado à 
nossa vocação. Pode se dizer 
que é a luz das estrelas de 
nossa carta natal astrológi- 
ca indicando os caminhos 
que levam à realização de 
nosso dharma. Conforme 
Krishna fala para Arjuna 
no Bhagavadgita, quando 
agimos em conformidade 
com o dharma, não há sofri- 
mento. Ē a divindade supre- 
ma gue age por nosso inter- 
mēdio. Como poderia haver 
dor, que é o sinal do 
erróneo, num ato que está 
perfeitamente correto, como 
todo ato baseado em nossa 
vocação espiritual? 
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29. Disso vem a introversão da inteligência e a dissolu- 
ção dos obstáculos. [Veja II,10 - as perturbações, 
quando a mente gravita em direção a citta (em ati- 
tude de recolhimento), desaparecem; da mesma for- 
ma, aqui, buscamos elevar nossa inteligência para 
uma esfera mais sutil de atuação buscando o Icvara 
como referencial. Por isso os obstáculos se dissol- 
vem.] 


30. Os obstáculos [antarayas, “limitadores”] são as [nove] 
dispersões da mente [citta]: doença, insensibilida- 
de, dúvida, negligência, imobilismo, desinteresse, 
divagação, não-realização e instabilidade. 


31. Dor, desespero, agitação dos membros, inspiração e 
expiração aparecem junto com essas dispersões. 


32. Para evitá-las, exercita-se um único princípio [tattva]. 
[esse tattva é atman, conforme o que aparece no 
aforismo 47, adiante] 


33. O assentamento [trangiilização] de citta se demons- 
tra pela amizade para com o feliz, compaixão com 
o sofredor, alegria com o virtuoso e indiferença com 
o malvado. [A partir deste sutra, e até o sutra 41, o 
assunto é a tranguilizacāo - prasad - de citta]. 


34. Ou então [se demonstra] por meio da expulsão e do 
controle do prana (sopro vital) 


35. Ou produzindo a estabilidade da mente que surge 
de uma transformação relacionada aos objetos per- 
ceptíveis [os objetos passam a ser percebidos sem 
interferência dos pensamentos limitados ao mun- 
do objetivo] 


36. Ou [é] o brilho [celestial] que liberta da dor. [Esse 
brilho, jyotis, é o brilho dos astros noturnos, rela- 
cionado ao espírito e à inconsciência] 
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(1, 37-44) 


Sutra I, 40 

Ao exercitar um único 
tattva, que é a individuali- 
dade universal, atman, o 
voguim se identifica plena- 
mente com cada objeto 
(visaya), tornando-se inte- 
grado a todos eles. O domi- 
nio que ele passa a ter sobre 
suas forças interiores se 
converte em controle 
sobreas forças que movem 
todos os fenômenos materi- 
ais, das menores partículas 
(anu) aos corpos celestiais 


Sutra L 43 

Note que a memória foi 
descrita em 1,11 como a 
retenção do objeto percebi- 
do. A purificação da memó- 
ria é, por conseguinte, a 
eliminação dos aspectos 
inferiores desse objeto reti- 
do, e que são os detalhes 
percebidos pela mente mais 
grosseira. O processo de 
purificação é referido em 
11,21 que explica que o 
objetivo do percebedor é 
encontrar o atman nos 
objetos percebidos, o que 
também se confirma em 1,47 


[Sa-/Nir-] Vitarka: 
Pensamento lógico, baseado 
nos objetos e nas palavras. 
[Sa/Nir-] Vicara: 
Pensamento com que se 
elabora conceitos abstratos 
ou julgamentos de valor e 
mérito, sem a necessidade 
de referência a objetos mate- 
riais. 
[Os prefixos Sa- e Nir- 
significam “com” e “sem” 
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37. Ou é [demonstrado pela presença de] citta, em rela- 


38. 


39; 


40. 


41. 


42. 


43 


44. 


ção ao apego aos desejos [porque citta só se mani- 
festa quando não está presente o apego). 


Ou é oriundo [o assentamento da mente] do saber 
que vem dos sonhos em sono profundo [guando 
silenciam as interferências externas na produção 
dos sonhos, e estes passam a refletir a sabedoria 
serena do samprajūata]. 


Ou então provém da meditação [dhyana] no que é 
agradável [por corresponder à vocação). 


O controle sobre isto [do assentamento de citta] se 
estende desde o infinitesimal ao imensamente gran- 
de. 


Encontra-se o colorido da jóia [maņi], nascida em 
conseqiiência do enfraquecimento (material) das 
vrttis, com aquele [mesmo colorido] que está no 
observador, nos órgãos sensoriais e nos objetos ob- 
servados. [a gema preciosa representa tradicio- 
nalmente a alma individual espiritualizada] 


Daí, a razão [savitarka] combina-se perfeitamente 
com a imaginação [vikalpa] aplicada ao conheci- 
mento aprendido com palavras. [Ao romper com a 
lógica racional, a imaginação liberta o pensamen- 
to dos limites do mundo material, abrindo cami- 
nho para o samādhi] 


. A negação da razão [nirvitarka], [que servirá] para a 


purificação da memória [smrti], é semelhante a um 
referir-se às coisas que na verdade não levasse em 
conta suas peculiaridades [externas, grosseiras]. 
[Purificar a memória é torná-la apta para trazer 
para a consciência as reminiscências da percep- 
ção sutil, que normalmente se desfazem ao contato 
com nossos pensamentos]. 


Da mesma maneira, são explicados, numa esfera 
mais sutil, a abstração [savicāra] e sua negação 
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(I, 45-51) 


Sutra I, 46 

O samādhi é descrito aqui 
como uma condição dinūmi- 
ca da mente em que gradu- 
almente o praticante desco- 
bre o atman em cada objeto 
ao qual empresta sua aten- 
ção. Eles passam a ser par- 
tes de um corpo vivente, 
inteligente e dotado de 
consciência, que é o Içvara, 
um reflexo elevado de nossa 
própria individualidade. 
Cada objeto, torna-se, junto 
a Içvara, uma semente de 
conhecimento (ver 1,25) e o 
ponto de partida de pensa- 
mentos encadeados em 
direção ao abstrato e ao 
infinito. 


Sutra L 50 

Cabe esclarecer aqui que o 
samadhi é uma condição de 
elevação da consciência que 
se obtém através de uma 
prática continuada, persis- 
tente e somada ao desapego. 
Por isso podemos dizer que 
ele próprio é, seguramente 
um hábito mental cultivado, 
um samskāra. Na verdade é 
o mais elevado de todos, que 
se sobrepõe e interrompe 
todos os demais. 
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Si, 
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[nirvicāra]. [Para poder dispor das impressões sutis 
trazidas à sua mente e fruir da plenitude do estado 
de Samadhi, o yoguim precisa aprender a prescin- 
dir até mesmo dos modos de pensamento mais 
abstratos]. 


E [certamente] o próprio conceito de esfera mais 
sutil termina no que não tem mais sinais perceptí- 
veis [isto é, aquilo que não pode ser percebido ou 
observado]. 


Este é de fato o samādhi com semente. 


Na utilização habilidosa do nirvicāra, o atman se as- 
senta [junto à consciência] em sua condição supe- 
rior [adhyātman]. 


Lá, ele é aquele que possui o conhecimento verda- 
deiro [prajūā].[Veja 1,25 — a semente de todo o co- 
nhecimento (sarvajña bijam) está ligada ao Içvara] 


É uma outra natureza [de conhecimento], que não a 
daquele obtido por dedução ou revelação, mas que 
provem de causas diferentes. 


O samskãra que nasce daí interrompe outros 
samskāras. 


O gue surge do recolhimento total, dentro deste re- 
colhimento, é o samādhi sem semente. [É a condi- 
ção em que não há mais objeto e observador. Onde 
o atman se assenta por si só, de modo que o samādhi 
não é construído, mas apenas existe]. 


Assim se completa o primeiro capítulo, chamado “Samadhi” no tra- 
tado sobre Yoga de Cri Patañjali, na doutrina do Samkhya. 
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(II, 1-8) 


Sutra IL 6 

A identidade à qual este 
sutra faz referēncia está 
expressa pela palaora 
ekatmata, ou seja, sob um 
unico espírito [atma] gue 
anima as forças do órgão de 
percepção e as da própria 
percepção. 

Os mestres da Índia adver- 
tiam seus discípulos para 
que não permitissem que 
forças estranhas se apropri- 
assem de seus órgãos de 
ação ou de percepção. 

O caminho do Yoga é o 
mesmo dos magos, e não o 
dos médiuns. 
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O Capítulo da Prática 


Kriya Yoga é o sacrifício [tapas], a busca do saber 
interior [svādhyāya] e a entrega ao Içvara 
[Īcvarapraņidhāna]. 


Tem a finalidade de produzir o Samadhie minimizar 
as perturbações. 


Falta de sabedoria, egoidade [asmita], desejo, aver- 
são e apego à vida são as perturbações [klecas]. 


Falta de sabedoria é o campo onde crescem as de- 
mais perturbações, quer estejam adormecidas, 
enfraquecidas, isoladas ou totalmente ativas. 


Falta de sabedoria é a percepção da eternidade, pu- 
reza, bem estar e individualidade naquilo que é 
perecedor, impuro, desagradável e não-individual. 


Egoidade [asmita] é a identidade aparente das for- 
ças da percepção pura com as do instrumento da 
percepção. [A percepção pura tem a natureza da 
mente, enquanto que o instrumento da percepção 
tem a natureza da matéria. O olhar é a pura per- 
cepção sustentada pela presença de citta, enguan- 
to que o olho é o instrumento que mobiliza forças 
físicas, químicas e psíquicas para produzir seus re- 
sultados. Ao confundir os dois criamos a egoidade 
em nossa mente] 


Desejo [raga] é o que decorre da experiência do pra- 
zer [sukha]. 


Aversão [dvesa] é o que decorre da experiência da 
dor [duhkhaļ. 
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11. 


12. 


13. 


Sutra IL 15 

Viveka é o discernimento, 
que nos permite distinguir 
os objetos percebidos e os 


observadores desses objetos. 15. 


No entanto, toda separação 
provoca sofrimento. Preci- 
samos, portanto utilizar 
viveka para distinguir con- 
ceitos, e não objetos e para 
que a luz do conhecimento 
verdadeiro ilumine esse 


discernimento. 16. 


17. 


14. 


Apego à vida é um sentimento que surge por sua 
própria força até mesmo no sábio. 


[Essas perturbações,] quando se tornam sutis, são 
destruídas. [sua existência só faz sentido e só é pos- 
sível no mundo grosseiro e material] 


Dhyana (meditação) destrói as manifestações [vrttis] 
[dessas aflições]. [Dhyana devolve ao praticante a 
sabedoria (vidya), destruindo o único campo em que 
as aflições podem se desenvolver] 


O recipiente do karma (ações), que é a raiz das per- 
turbações, deve ser percebido como a origem do vi- 
sível e do invisível. 


Existindo essa raiz, é o seu desfrute [de prazer e 
sofrimento decorrentes do karma] que faz existir o 
nascimento, a duração da vida e a maturidade. 
[Quando atribuímos a nós mesmos os méritos e 
deméritos das ações, nossa consciência se orienta 
para o desfrute, seja do prazer ou da dor, criando 
um ciclo interminável de dependência em relação à 
existência material] 


Seus frutos são prazer e dor, conforme provenham 
da virtude ou do vício. 


Tudo que vem do discernimento, bem como o que 
vem da luta entre os desdobramentos [vrttis] das qua- 
lidades da matéria [guņas] é verdadeiramente sofri- 
mento [duhkam] por força do sofrimento produzi- 
do pelas transformações naturais [pariņāma], pelo 
sacrifício [tapas] e pelos hábitos [samskāra]. 


sofrimento que ainda não surgiu é o que pode ser 
evitado. 


A identificação entre o que percebe e a coisa 
percebível é a razão dessa dor poder ser evitada. 
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(II, 18-23) 


Sutra IL 18 

Não há percepção se não há 
algo que se possa perceber. 
Não há desfrute se não 
houver algo que se possa 
perceber distintamente de 
nós mesmos. Essa coisa 
percebível compartilha dos 
mesmos princípios naturais 
utilizados pelos órgãos 
sensoriais, senão jamais 
seria percebida. Ela é, por 
essa razão, evidenciável, ou 
seja, capaz de se tornar 
destacada diante de nossa 
consciência; é também 
ativa, no sentido de produ- 
zir uma ação sensível sobre 
nossos órgãos sensoriais; e 
também é estável, para que 
possamos atribuir a ela um 
significado e um valor 


Sutra II, 20 

Pode-se dizer que um ato de 
percepção pura acontece na 
esfera de citta, muito longe 
da natureza material. A 
consciência, no entanto, 
está presa aos objetos mate- 
riais, impermanentes. 
Quando nossa relação com 
os objetos é imaculada, ela 
acontece na esfera de citta, 
ainda que se apoie nas 
atividades inferiores dos 
órgãos sensoriais. 
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A coisa percebivel, [que tem] a finalidade de fazer 
completa a fruição (veja sutra 13), [e que tem] a 
mesma natureza dos órgãos sensoriais 
[bhutendriyani], [tem] uma disposição [ou caráter] 
evidenciável, ativa e estável. 


Diferenciado e indiferenciado, dissolúvel e 
indissolúvel, são as condições dos gunas. 


O percebedor é a própria medida da percepção. Em- 
bora puro, apreende apenas suas próprias convic- 
ções. [O percebível é apenas uma reprodução im- 
perfeita do próprio percebedor] 


Seu objetivo [artha] é [encontrar] a natureza real 
[atman] do percebível. [Quando nos tornamos aque- 
le que vê, nosso objetivo é buscar a percepção do 
princípio de individualidade (atman) daquilo que 
pode ser visto] 


Embora destruído para quem tenha alcançado seu 
objetivo, não é destruído [em essência] pois é o mes- 
mo em todos os outros. [Quando alcançamos nos- 
so objetivo (atman), destruímos em nossa mente o 
percebível, pois mergulhamos na identidade funda- 
mental de tudo. Mesmo assim a essência do 
percebível permanece disponível para a experiên- 
cia de outros] 


Uma união muito forte [samyoga] é causa da identi- 
ficação das características das forças dele mesmo e 
de seu senhor. [O percebedor é, num certo sentido 
o senhor daquilo que é percebido. Suas percepções 
constituem o seu reino, seu universo. Um não existe 
sem o outro. Daí se dizer que há uma união muito 
forte entre ambos. Quando o percebedor alcança o 
atman naquilo que é percebido, então ele se esta- 
belece em sua forma mais autêntica - veja-se o sutra 
3 do primeiro capítulo] 
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(II, 24-32) 


Sutra IL 24 

A sabedoria (Vidya) não se 
expressa por palavras ou 
idéias, mas apenas por atos. 
O sábio é aquele que age 
corretamente, ainda que não 
possa explicar as razões de 
suas próprias ações. 

O conhecimento (jñana) 
não traz sabedoria, mas 
apenas pode melhorar ou 
piorar nossa relação com os 
objetos. Nossa ligação com 
os objetos que percebemos é 
o princípio de nossa exis- 
tência consciente. Mas ao 
nos desligarmos do aspecto 
exterior dos objetos, damos 
oportunidade para o 
surgimento de vidya, e 
podemos realizar a 
integração plena com esses 
mesmos objetos. 

Quando podemos perceber 
os objetos e, ao mesmo tem- 
po, ser integralmente esses 
mesmos objetos, sentimos 
que existe apenas uma úni- 
ca presença. O Universo se 
esvazia (no kaivalyam) e 
estamos livres. 


Sutra 28 

O discernimento é o cami- 
nho para eliminar a falta de 
sabedoria (sutra 26), mas é 
também causa de todo sofri- 
mento (sutra 15). Para que 
possamos resguardar ape- 
nas suas características 
verdadeiramente construti- 
vas, devemos iluminá-lo 
com a inteligência desperta- 
da pela prática gradual dos 
angas do Yoga 
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Sua causa [da união do percebedor com o percebível] 
é a falta da sabedoria [avidya]. 


Da eliminação [abhava] da falta de sabedoria surge 
a eliminação dessa união [samyoga]. Esse é o isola- 
mento [kaivalyam], a libertação da percepção [drçi]. 


A maneira de eliminar a falta de sabedoria é a per- 
sistência no discernimento [viveka]. 


conhecimento claro disso é alcançado em sete pas- 
sos. 


Com a destruição da impureza pela prática gradual 
dos componentes do Yoga, a luz do conhecimento 
[jñana] ilumina o discernimento [viveka]. 


Normas de convivência [yama], normas de auto- 
aperfeiçoamento [niyama], posturas de assentamento 
[āsanas], práticas de controle das forças sutis 
[pranayama], recolhimento [pratyahara], concentra- 
ção [dharaņa], meditação [dhyāna] e superação de si 
mesmo [Samadhil] são as oito partes [añgas] do Yoga. 


Yama é a não-agressão [ahimsa], a autenticidade 
[satya], o não roubar [asteya], a prática de uma vida 
espiritualmente regrada [brāhmacarya] e o não cobi- 
çar [aparigraha]. 


Essas normas não estão restritas a casta, lugar, tem- 
po e circunstâncias, e são chamadas de “o grande 
voto”, que serve para o mundo todo. 


Niyama é limpeza [çauca], contentamento [santosa], 
sacrifício [tapas], busca do saber interior [svādhyāya] 
e entrega ao Içvara [Içvara pranidhana]. 
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Ahimsapratisthayam tatsannidhau vairatyāgah || 35 || 


aare frame tee Il aŠ ll 


Satyapratisthāyām kriyaphalaksayatvam |! 36 || 


AIS RETA ll ae ll 


Asteyapratisthayam sarvaratnopasthanam || 37 II 


saq ceni DRANT: I| ə= N 


Brahmacaryapratisthayam viryalabhah |! 38 II 


ALTERA street AFI: ll aš |) 


Aparigrahasthairye janmakathantā sambodhah || 39 Il 


SET RART: I 2e N 


Çaucātsvañgajugupsā parairasamsargah || 40 II 


arara ara =I eN 


darās ln didi ayatmadarça- 
nayogyatvāni ca || 41 ll 
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33. 


34. 


35. 


36. 


37. 


38. 


Sutra 38 

Da mesma origem da pala- 
vra virya temos, em portu- 
guês as palavras “viril” e 
“virtude”, que expressam 
qualidades positivas dos 


indivíduos dotados de gran- šā 
de vontade e capacidade de 
realização. 

40. 

41. 


E o desenvolvimento de idéias contrárias aos maus 
pensamentos, com a finalidade de evitá-los. 


As ações maldosas, tais como agressão, etc., são fei- 
tas, levadas a ser feitas, e permitidas de ser feitas 
pela avareza, cólera, e ignorância; elas têm graus 
leve, moderado ou intenso e levam aos infinitos fru- 
tos do sofrimento e das trevas. Por isso deve-se de- 
senvolver seus pensamentos contrários. 


Com o estabelecimento da não-agressão [ahimsa], a 
inimizade desaparece das proximidades. 


Com o estabelecimento da autenticidade [satya], há 
o domínio sobre as ações e seus frutos. 


Com o estabelecimento do nāo-roubar [asteya], a pre- 
sença de todas as coisas excelentes. 


Com a prática de uma vida espiritual [brahmacarya], 
a obtenção de vigor. [A palavra virya, aqui traduzida 
por vigor, expressa a presença da vontade espiritu- 
al nas ações do indivíduo. Essa vontade é o ingre- 
diente indispensável à realização da sabedoria. O 
herói é “vira”, aquele que tem vontade] 


Com o não cobiçar [aparigraha], a percepção correta 
do como e do porquê do nascimento. 


Da limpeza [Ģauca] vem a indiferença ao próprio 
corpo e o desinteresse por se misturar aos demais. 


Surgem então a pureza imaculada [cuddhi] de sattva, 
os pensamentos elevados, a concentração em um só 
ponto, o controle sobre os sentidos e aptidão para 
auto-observação. 


+ Nel 
Santosādanuttamasukhalābhah || 42 || 


*Fafeafaqfa<xmrfaspapqq34: I 2 ll 


Kayendriyasiddhiraçuddhiksayattapasah |! 43 || 


raranufeeātsrat MEP: N 8% N 


Svādhyāyādistevatā samprayogah |! 44 II 


umfūttafīraaaftrarara I ex 


R 
Samadhisiddhiriçvarapranidhanat |! 45 II 


ll 81 


Sthirasukham āsanam || 46 Il 


TIANA AAA RATA eo 
s 


Prayatnaçaithilyanantasamapattibhyam |! 47 II 


dat stafrara: Il ex N 


Tato dvandvanabhighatah || 48 || 


atrauta e=agesaanifafere=: Artas: lI 2: ll 


Tasminsati gvāsapragvāsayorgativicchedah pranayamah || 49 II 


after riga: l| ve ll 


Bahyabhyantarastambhavrttirdeçakalasamkhyabhih 
paridrsto dīrdhasūksmah II 50 II 


(II, 42-50) 


Sutra 43 

Os sentidos corporais, 
Indriyani, são de dois tipos: 
Budhindriyani, ou órgãos 
sensoriais de percepção; e 
Karmendriyani, ou órgãos 
de ação. A mente [manas] 
depende dos órgãos de per- 
cepção para suas operações, 
mas citta projeta sua pre- 
sença sobre os órgãos de 
ação, por onde se revela a 
sabedoria: vak (voz - evidên- 
cia), pani (mão - imagina- 
ção), pada (pé - sono), payü 
(ânus - inventividade), e 
pasthan (genitais - 
memória). 
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Do contentamento vem a obtenção da mais elevada 
felicidade [bem-estar]. 


Tapas traz a destruição das impurezas, o que leva à 
perfeição dos sentidos do corpo [kaya]. [A realiza- 
ção do tapas traz inteligência corporal para o indi- 
víduo, o que significa que ele age e se expressa com 
muito mais desenvoltura e espontaneidade que os 
demais] 


A busca do saber interior [svadhyaya], orientada pela 
presença divina, traz a integração mais elevada 


[samprayogaļ. 
Da entrega ao Içvara, a perfeição no samadhi. 
Firme e confortável é a postura [āsana]. 


Por vir juntamente com um irrestrito relaxamento 
dos esforços [prayatna]. 


Daí não há atritos nas dualidades [dvandva]. 


Em seguida vem o Pranayama, a separação dos mo- 
vimentos de inspiração e expiração. 


O pranayama tendo as operações externa, interna e 
de confinamento, e sendo regulado por espaço, tem- 
po e número, torna-se longo e curto. 
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arara está Tati: II < ll 


Bāhyābhyāntaravisayāksepī caturthah || 51 |! 


da: SSS MARITA lI < ll 


Tatah ksīyate prakaçavaranam || 52 Il 


ATA =< Sl AAR: || < ll 


Dhāraņāsu ca yogyatā manasah || 53 Il 


Kafe?! PU IRT 
Elfen qeqrer<: IL < l 
Svavisayāsamprayoge cittasya svarūpānukāra 
ivendriyāņām pratyāhārah || 54 II 


da: UTT arame N <l 


Tatah paramā vaçyatendriyanam [| 55 II 


stat ASA aiea ātra Cata 
ata RRA: IEAA: |l <l! 
Iti çrīpātañjale samkhyapravacane yogaçastre sadhananirdeço 


nama dvitiyah pādah samaptah Il 1 II 


(I, 51-55) 


Sutras IL 51 e 52 

Quando cessa o movimento 
respiratório, após a 
expiração, e o ar está fora 
dos pulmões, se diz que o 
organismo está preenchido 
por um “sopro sutil”. 

Esse é o momento em que, 
para o praticante avançado, 
cria-se uma forte presença 
do magnetismo pessoal 
orientado pelo “sopro” 
espiritual mais elevado 
[ātman]. É essa presença das 
forças de ātman que destrói 
a “capa de ocultamento” 
mencionada no sutra 52. 
Veja também, sobre isso, o 
sutra II, 6. 
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O quarto [tipo de pranayama] transcende a esfera do 
interno ou externo. 


Isso destrói o ocultamento [āvaraņa] do brilho pes- 
soal [prakāca] . [Esse ocultamento tem a natureza 
da ilusão, que impede a percepção da verdadeira 
natureza expressa pela palavra prakaça, que signi- 
fica mostrar a luminosidade ou a aparência natu- 
ral de si mesmo] 


E a mente [manas] está preparada para a concentra- 
ção [Dhāraņaļ. 


Na ausência de contato com seus objetos, os senti- 
dos buscam a natureza de citta, o que é pratyāhāra 
[recolhimento]. [Os sentidos se voltam para den- 
tro, em direção à sua natureza autêntica] 


Daí se obtém a completa subjugação dos sentidos 
[indriyāņi]. 


Assim se completa o segundo capítulo, chamado de “As Instruções 
para o Sadhana” no tratado sobre Yoga de Cri Pataūijali, na doutri- 
na do Samkhya. 


I fepifqrz 1 


Vibhutipada 


extraia ACTA 


Deçabandhaçcittasya dhāraņā |! 1 Il 


aa VAEA TARN R 


Tatra pratyayaikatānatā dhyanam ll 2 Il 


amfa: al 


Tadevarthamatranirbhasam svarūpaçūnyamiva samadhih || 3 II 


ARPA HAR: lI N 


Trayamekatra samyamah |! 4 Il 


IEAA: || <l 


Tajjayatprajñalokah || 5 Il 


qeu qf fera: UAM 


Tasya bhūmisu viniyogah |! 6 Il 


TAAAC JRA: l o ll 


Trayam antarañgam pürvebhyah |! 7 || 


afda frase l = l 


Tad api bahirañgam nirbījasya lI 8 || 


(HI, 1-8) 


Aniga: órgão, membro, ou 
qualquer parte autônoma e 
independente dentro de um 

corpo ou organismo. 

Em sânscrito, a formiga, 
cujo corpo apresenta as 
partes claramente separadas 
(cabeça, tronco, abdome, 
patas, antenas) é chamada 
añgani (tanajura). Era as- 
sim que se apelidavam tam- 
bém as mulheres de cintura 
estreita e quadris largos. 
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O Capítulo dos Resultados 


1. Concentração [Dharana] é a fixação de citta em um 
objeto. 


2. Meditação [Dhyānam] é a continuidade da cognição 
nesse único objeto. 


3. Samadhi é perceber-se como a própria medida do 
objeto, esvaziando-se de sua própria forma. 


4. Estes três passos reunidos são o Samyama (meditação 
intensa). 


5. De sua conquista se origina o mundo do conheci- 
mento natural [prajūaloka]. 


6. Sua aplicação é gradual [por etapas). 


7. Os três são añgas internos para os seus precedentes. 
[Angas são cada uma das oito partes que compõem 
a prática do Yoga. No segundo capítulo dos Sutras 
Patafijali descreveu os cinco primeiros angas, que 
são considerados “externos” por produzirem efei- 
tos perceptíveis para quem observa o praticante]. 


8. Eles, porém, são añgas externos do nirbijam (“sem 
sementes”). 


atamans fire N N 
Vyutthānanirodhasamskārayor abhibhavaprādurbhāvau 
nirodhaksaņacittānvayo nirodhapariņāmat ll 9 I! 


aa quien HETTA e N 


Tasya praçāntavāhitā samskarat || 10 || 


atra: aaa fru ATA: 1 < ll 


sarvārthataikāgratayoh ksayodayau cittasya samadhiparinamah ll 11 Il 


Ja qa: MA gel Rakana TA: [l RN 


Tatah punah çantoditau tulyapratyayau 
cittasyaikāgratāpariņāmat |! 12 II 


tda aA Aa RITARA: IL <ë l 


Etena bhūtendriyeşu dharmalaksanavasthaparinamavyakhyatah |! 13 Il 


mAai AT N e l! 


Cantoditavyapadeçyadharmanupati dharmī ll 14 II 


amA Uta ta al 


Kramānyatvam pariņāmānyatve hetuh || 15 || 


MATAR NM 


Pariņāmatrayasamyamādatītānāgatajīāānam || 16 | 


(II, 9-16) 


Sutra III, 9 
A primeira transformação 
de citta - Samadhi. 


Sutra III, 11 
A segunda transformação 
de citta - Dhyana. 


Sutra III, 12 
A terceira transformação de 
citta - Dharana. 


Sutras III, 14-15 

A diferença entre as distin- 
tas transformações não pode 
ser percebida senão pela 
maneira como acontecem 
por isso não importa qual 
delas opera, mas sim os 
resultados que são percebi- 
dos, e que passam a ser 
descritos a partir do 

sutra 16. 
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9. A transformação [de citta] pela prática do nirodha 


10. 


(recolhimento das vrttis) é a conexāo de citta aos 
momentos em que ocorre esse nirodha, ou seja, seu 
fortalecimento e enfraquecimento na prática fre- 
qüente [samskāra] do nirodha e da dispersāo 
[vyutthana]. [Esta transformação é viabilizada pelo 
Samadhi] 


Sua tendência à tranqüilidade advém do samskāra 
[hábito]. 


11. A transformação de citta pela prática do Samadhi é a 


12. 


destruição e o ressurgimento da concentração num 
único ponto [ekāgrata] e da distração [sarvārtha]. 
[Esta transformação é viabilizada durante Dhyana] 


Daí, mais uma vez, a transformação de citta pela 
prática da concentração num único ponto [ekagrata] 
é a percepção clara e diferenciada [ pratyaya] e a iden- 
tificação genérica [tulya] naquilo que é indistinto 
[cānta] e no que é destacado [udita]. [Esta transfor- 
mação é viabilizada por Dharana] 


13. Assim se explica [vyakhyata] a transformação de es- 


14. 


tado [avastha] e de comportamento [dharma laksana] 
nos elementos e nos órgãos. [Patafijali preocupa- 
se em precisar a origem das transformações físi- 
cas e psíquicas que acontecem no organismo do 
praticante de Yoga. Todas elas são consegiiēncia 
das transformações da condição de citta durante a 
prática do samyama]. 


É uma condição decorrente de modos de ser que 
não poderiam ser descritos como indistinto [çanta] 
ou destacado [udita]. 


15. As causas das diferenças nas transformações de citta 


são as diferenças de método [krama]. 


16. Da meditação intensa [samyama] sobre a tripla trans- 


formação [pariņāma] de citta, surge o conhecimen- 
to do passado e do futuro. 


qarama Ramana 
FAI o N ` 


Cābdā dapenanm itaretarādhyāsātsamkas tatpravibhāgasamyamāt 
sarvabhūtarūtajīāānam ll 17 Il 


KTR Cetera l e= ll 


Samskarasaksatkaranat púrvaja nana N 18 II 


IRT RATAA l| sé l 


Pratyayasya paracittajñānam || 19 || 


qq qe aaa l Re || 


Na ca tatsālambanam saiba II 20 Il 


kis Cin i V 
RTA N ax ll 


Kungi tadgrahyaçaktistambhe caksuhprakaçasamprayoge' 
ntardhānam || 21 || 


tda AIA AREA ll RR ll 


Etena çabdadyantardhanam uktam ll 22 Il 


Tr eua pā datumu 
a di] 


Sopakramam nirūpakramam ca karma tat samyamād aparānta 
jñānam aristebhyo vā || 23 || 


Anta steatfet Re l 


Maltryadisu balani || 24 II 


(III, 17-24) 


Uma série de resultados 
são apresentados para a 
prática do samyama. A cada 
resultado está associada 
uma força ou habilidade 
psíquica, chamada siddhi. 
Todos os siddhis são meros 
indicadores de transforma- 
ções interiores obtidas pelo 
exercício da meditação in- 
tensa (samyama). 

A meditação é a integração 
da mente do yoguim ao 
objeto de sua meditação. 
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17. 


18. 


19. 


O som da palavra, seu objeto e sua idéia confun- 
dem-se na mente; do samyama sobre suas diferen- 
ciações [pravibhaga] vem o conhecimento das vo- 
zes de todos os seres viventes. 


Da observação direta dos samskāras, provem o co- 
nhecimento das vidas passadas. 


[Da observação direta] das idéias, o conhecimento 
proveniente de outros cittas. 


20. E não está relacionado a isso o que é proveniente de 


21. 


22; 


23 


24. 


sua mera existência mundana. [O autor deixa claro 
neste sutra que o disposto na frase anterior se refe- 
re ao conhecimento derivado dos núcleos espiritu- 
ais nas mentes alheias, e não das idéias traduzidas 
por suas limitadas personalidades materiais. Tra- 
ta-se, naturalmente, de uma comunicação com citta, 
indiretamente, através do contato com as idéias de 
um outro indivíduo .) 


Do samyama sobre a forma do corpo provem a sus- 

pensão da capacidade de captação, pela combina- 
ção da imagem com os olhos, e [portanto] o seu 
desaparecimento. 


Da mesma forma se descreve o desaparecimento 
das palavras, etc. 


O karma atua com rapidez ou com lentidão. Do 
samyama sobre isso, ou sobre os sinais de degene- 
ração do corpo, vem o conhecimento da morte 
[aparānta]. 


Sobre a amizade, etc., as respectivas forças. 
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Balesu hastibalādīni || 25 Il 
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qaaa gà santa 2 |l 


Bhuvanajñanam sūrye samyamat || 27 || 
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Dhruve tadgatijnanam |! 29 || 
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Nabhicakre kayan ha ban lI 30 II 


stepa qfare: N a 


Kanihalšīge ksutpipāsānivrttih || 31 || 


gt na N aR ll 


Kürmanadyam sildina |32 11 


(III, 25-32) 
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29. 


30. 
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32. 


Sobre as forças, as forças do elefante, etc. 


Através da aplicação sobre a manifestação objetiva, 
o conhecimento do sutil, o oculto e o distante. 


O conhecimento do universo vem do samyama so- 
bre o Sol. 


Sobre a Lua, o conhecimento da organização das 
estrelas. 


Sobre a Estrela Polar, o conhecimento do seu movi- 
mento [das estrelas]. [Pois as estrelas parecem gi- 
rar ao redor da Estrela Polar]. 


Sobre o chakra do umbigo, o conhecimento sobre a 
organização do corpo. 


Sobre o “pomo de Adão”, o fim da manifestação 
[vrtti] da fome e da sede. 


Sobre o Kúrmanadi (o “canal da tartaruga” na anato- 
mia sutil), a firmeza. [A firmeza do corpo e do ca- 
ráter individual] 
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Mitdiiaivada siddhadārcānata II 33 Il 
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Prātibhād vā sarvam |! 34 II 
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auss, pratyayaviçeso bhogah 
parātthatvāt svārthasamyamātpurusajīiānam || 36 Il 
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Tatah pratibhaçravana vedanādarçāsvādavārtā jāyante || 37 || 


amaan gera ARA: N ar lI 


Te samādhāv upasargā vyutthāne siddhayah |! 38 || 


qc: as 


Bandhakaranaçaithilyatpracarasamvedanac ca cittasya 
paragarīrāvesah |! 39 II 


(III, 33-39) 


Esta figura com doze 
pētalas representa o chakra 
do coração, chamado de 
anahata. 

O mantra Yam ressoa em 
seu centro. 


Sutra III, 39 

Esse “agente amarrador” é 
constituido pelas forças que 
emanam de citta através das 
suas manifestações materi- 
ais [vrttis], e que prendem 
citta firmemente ao corpo, 
como se fossem um cordão. 
Alguns livros fazem refe- 
rência a ele como “cordão de 
prata”, que não deve ser 
confundido com o fio de 
prata que representa o 
antahkarana. 
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Sobre o brilho [jyotis] da cabeça, a visão dos siddhas. 
[O brilho da cabeça mencionado aqui é a cintilação 
das forças psíquicas nos centros de atividade que 
se situam na cabeça - o que inclui alguns chakras. 
A meditação sobre essas forças traria uma visão 
clarividente ao Yoguim. Os siddhas são os indiví- 
duos dotados de poderes psíquicos como esses des- 
critos nos Sutras]. 


Do conhecimento intuitivo [pratibha], tudo [se co- 
nhece]. 


Sobre o coração, o reconhecimento de citta. 


Sattva e Purusa são extremamente diferentes; o en- 
tendimento da inseparatividade de ambos é a expe- 
riência baseada na existência de Sattva pelo inte- 
resse de outro; do samyama sobre o auto-interesse 
vem o conhecimento de Purusa. 


Daí nascem o brilho da inteligência, a audição supe- 
rior, o tato sutil, a vidência, o paladar sutil e o olfa- 
to sutil. 


Estes siddhis são obstáculos ao samādhi e são a per- 
feição da mente exterior. 


Do afrouxamento do “agente amarrador” [bandha 
karana] e do aprendizado sobre o modo de mani- 
festação da individualidade [pracara] de citta, [se 
obtem a técnica para] a entrada nos outros corpos. 
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(III, 40-48) 


Sutra III, 41 

Em algumas versões este 
sutra aparece como: 

Il Samanajayat prajvalanam || 
o que seria traduzido assim: 
“Da conquista de Samana, 
provem o tornar-se 
incandescente”. 

Uma das provas “de fogo” 
para os yoguins do norte da 
Índia é a de cobrir suas 
costas com um manto de 
tecido encharcado das águas 
geladas de algum lago das 
montanhas. Entre as neves 
eternas dos Himalaias, eles 
precisam provar seu 
controle sobre o samana 
produzindo calor com seu 
próprio corpo e provocando 
a evaporação da umidade do 
tecido até que esteja 
totalmente seco. Se diz que 
alguns yoguins conseguem 
essa proeza em poucos 
segundos, durante os quais 
ficam envoltos por uma 
densa nuvem de 
evaporação. 


Sutra III, 44 

Para a expressão “brilho 
pessoal” veja o sutra IL, 52. 
Os siddhis revelam facetas 
de citta que normalmente 
ficam ocultas pela natureza 
grosseira das forças 
materiais. 
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Pelo dominio sobre udana; se evita afundar nas āguas, 
na lama, nos espinhos, etc., e [se aprende] a levita- 
ção. [Udana é composto pelo prefixo “ut”, que sig- 
nifica “para cima”, e representa as forças sutis que 
arrastam a matéria para o alto, contra as forças 
da gravidade] 


Da conquista de Samana, vem o fogo. [Esse sopro 
vital é o responsável pela distribuição de forças 
para todo o corpo. Os antigos mestres descobri- 
ram que poderiam controlar o calor de seu corpo 
quando aprendiam a identificar e controlar 
Samana. Algumas técnicas foram desenvolvidas até 
mesmo para produzir labaredas no próprio corpo, 
sem produzir queimaduras] 


Do samyama sobre a relação entre a audição e o 
akaçam, vem a audição espiritual; 


Do samyama sobre a relação entre o corpo e o akācam, 
e pela obtenção da leveza do algodão, vem a movi- 
mentação através do Espaço. 


Daí, a destruição dos obstáculos ao brilho pessoal é 
[feita pela] exteriorização espontânea do aspecto 
incorpóreo das vrttis [de citta]. 


Do samyama sobre o grosseiro, o manifestativo, o 
sutil, o correlativo e o funcional, vem o domínio 
sobre os elementos [bhūtaļ. 


Daí vem a capacidade de diminuição, etc., as perfei- 
ções do corpo, e também a não-obstrução à condi- 
ção espiritual manifestada [dharmaļ. 


Beleza, charme, força, e a firmeza de um diamante 
são as perfeições do corpo. 


Do samyama sobre a ação, natureza real, egoidade, 
correlação e propósito, vem o domínio sobre os ór- 
gãos sensoriais. 


80 Ida 


qa AAA ARANNA: quartas ss N 


Tato manojavitvam vikaranabhavah pradhānajayaçca |! 49 II 


HAJAT e É 


Sattvapurusānyatākhyātimātrasya sarvabhavadhisthatrtvam 
sarvajnatrtvam ca ll 50 | 


Aoa Term ps [L << l 


Tadvairagyad api dosabijaksaye kaivalyam |! 51 ll 


IZRIET qTrcheqzbira el 


Sthānyupanimantraņe samgasmayākaraņa punar anistaprasamgāt || 52 || 


att aAA: HAG KIT ll < ll 


Ksaņa tat kramayoh samyamād vivekajam jñanam |! 53 Il 


faia regadas 1 [< l 


Jatilaksanadeçair anyatānavacchedāt tulyayos tatah pratipattih || 54 || 


“fa fai RT ll << ll 
Tārakam sarvavisayam sarvathāvisayamakramam 
ceti vivekajam jnânam [| 55 ll 


aqua qua area ll < l 


Sattvapurusayoh guddhisāmye kaivalyam |! 56 Il 


fa daraa aizaug rima AT: || < ll 


Iti çrīpātañjale samkhyapravacane yogaçastre vibhūtipādastrtīyah samāptah Il 1 II 


(III, 49-56) 
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49. 


50. 


51. 


52. 


53; 


54. 


Jā: 


56. 


Daí vem a velocidade do pensamento, o conheci- 
mento sem uso dos sentidos e o controle sobre 
pradhana. 


[Como atributo] da completa [matra] percepção da 
diferença entre sattva e purusa há a maturação pro- 
veniente do conhecimento pleno [sarvajūa] e a 
maturação proveniente da ascensão para uma exis- 
tência plena [sarvabhava]. 


Do desapego até mesmo disso [dessa maturação], 
na destruição da semente do mal [dosa] surge o 
Kaivalyam. [veja também o sutra 56, abaixo] 


No entanto, da inclinação ao indesejável vem uma 
falta de ação cheia de orgulho quando há a convo- 
cação de quem ocupa posição mais elevada. 


Do samyama sobre o momento e sua sucessão vem o 
conhecimento que nasce do discernimento. 


Daí vem a capacidade de distinguir duas coisas si- 
milares mesmo quando parecem iguais em razão 
de ausência de diferenciação por espécie, caracte- 
rísticas e posição. 


O conhecimento oriundo do discernimento perten- 
ce às estrelas [tāraka], alcança todos os objetos, al- 
cança todas as condições e não depende do tempo. 


Da coincidência da pureza tanto de sattva quanto de 
Purusa surge kaivalyam. 


Assim se completa o terceiro capítulo, chamado “Vibhuti” no trata- 
do sobre Yoga de Cri Patarijali, na doutrina do Samkhya. 
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(IV, 1-8) 


Sutra IV, 1 

Os siddhis, que foram des- 
critos no capítulo anterior, 
são o resultado da movi- 
mentação de forças oriun- 
das do inconsciente 
(citiçakti - veja sutra IV, 
34). Eles são também as 
causas operativas do 
parinâma. Podem ser acio- 
nados de diversas maneiras, 
conforme descrito neste 
sutra, mas também ocorrem 
espontaneamente na maté- 
ria fundamental, a Prakrtī, 
(conforme sutra IV, 2). 
Nesta última hipótese esses 
siddhis não são decorrência 
das ações (karman) nem 
estão sujeitos a elas. 


Sutra IV,4a 6 

A mente é o instrumento 
da ação consciente. No 
entanto, pode nos levar a 
agir movidos por vontades 
que não são nossas. Para 
nos tornarmos donos de 
nossas próprias ações preci- 
samos descobrir o verdadei- 
ro “eu” (citta) que anima 
nossa mente. Ao realizar 

a meditação proposta pelo 
sistema do yoga, desenvol- 
vemos nossa verdadeira 
identidade, descobrimos o 
coração de nossa mente, o 
centro espiritual de nossa 
alma e de nossos atos. 
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O Capítulo do Isolamento 


Os siddhis podem ser alcançados por nascimento, 
por ervas medicinais [osadhi], por mantras, pelo 
Tapas ou por Samadhi. 


. A transformação [ parinama] (que leva a) outro nasci- 


mento provém de excessos em Prakrti. 


A característica de Prakrtī, por consegiēncia, é ser 
tão sem resultados [aprayojaka] quanto quem põe 
agricultores numa encosta erodida. 


Os cittas criados pela mente [nirmana] surgem do 
que é desvinculado [amātra] da egoidade [asmita]. 


. Um único citta dentre muitos é aquele que promove 


[prayojaka] uma ruptura no impulso das vrttis. 


. Ali está o coração da mente [manas], que nasce da 


meditação [ Dhyana]. 


Nem brilhantes nem obscuras são as ações dos 
yoguins. De três modos são as dos outros. [As ações 
movidas pelos estímulos mundanos estão sujeitas 
às qualidades (gunas) próprias da matéria]. 


. São, portanto, quando amadurecem, a manifestação 


das inclinações [vāsanās] correspondentes às quali- 
dades [guna] de cada um. [Os vasanas são pensa- 
mentos comuns, orientados por desejos e não ori- 
ginados da inspiração de citta (não 
espiritualizados), que se baseiam na memória e são 
movidos pelos samskāras.] 
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(IV, 9-17) 


Sutra IV, 10 

A idéia de eternidade ex- 
pressa pela palavra anaditva 
implica na ausência de um 
início conhecido, mas não 
significa que não possa 
terminar. 


Sutra IV, 11 e 12 

Os pensamentos mundanos 
ocupam cada vez mais a 
nossa mente, pois 
prendem-se à nossa memó- 
ria, determinando como 
entendemos o nosso passa- 
do, e também aos nossos 
hábitos, criando uma linha 
de dependência para nossos 
atos futuros. 

O futuro e o passado se 
revelam apenas através das 
ações realizadas no mundo 
material, e sua qualidade 
depende da identidade ou 
dissemelhança que mantêm 
com a condição natural, 
dharma, de citta. 
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9. Ainda que se diferenciem nos tipos, no espaço e no 
tempo, os vāsanās vão se sucedendo da mesma for- 
ma que os samskãras e a memória. 


10. E sua evocação [dos vasanãs, pelos samskāras e pela 
memória] nunca teve um princípio [anāditva], em 
razão de ser contínua [ou seja, eterna]. 


11. A relação de proximidade entre causa e frutos pro- 
duz uma forte dependência da qual decorre o fato 
de que se não existem estes [os “frutos”, os vāsanās] 
é porque também não existe aquele [o conjunto 
dos samskāras e a memória]. 


12. Passado e Futuro existem, à sua maneira peculiar, 
[apenas] como uma ruptura no curso de realização 
dos dharmas. 


13. [Essas condições] são visíveis ou sutis, com a mes- 
ma natureza dos gunas (qualidades da matéria). 


14. A aparência externa exibida pelas coisas é produto 
de uma série única de transformações (evolução). 


15. Se um mesmo objeto é percebido de maneiras diver- 
sas, é porque os cittas são muito diversificados. 


16. A aparência do objeto, no entanto, não é a elabora- 
ção [tantra] de um único citta, pois o que seria ele 
então se não estivesse sendo percebido? 


17. As aparências são conhecidas [jfata] ou desconheci- 
das de citta, conforme o colorido que lhe impri- 
mem. [Este sutra explica, em seu estilo conciso, 
que a percepção do mundo por citta não acontece 
pela identificação consciente e intelectual de ca- 
racterísticas distintivas dos objetos. Ela é, na ver- 
dade, vivencial. Citta se identifica com o próprio 
objeto, tornando-se ele mesmo, incorporando o seu 
colorido, ou seja, suas características diferenciais .] 
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(IV, 18.27) 


Sutra IV, 18 a 23 

Esses sutras entranham 
uma discussão de ordem 
metafísica: se existe apenas 
uma existência universal, 
da qual citta é a expressão 
limitada, como ela poderia 
perceber a sua própria 
existência? Será que citta 
percebe a sua própria pre- 
sença em outro citta? Será 
que existe a possibilidade de 
um citta sequer perceber a 
manifestação de outro? 


A resposta apresentada por 
Patañjali é simples: 

Não há percepção conscien- 
te de citta por outro citta, 
mas apenas a visão de 

suas projeções (vrttis). 
Citta percebe sua própria 
presença no mundo na 
forma de uma vivência, um 
sentimento inconsciente de 
sua identidade com o todo. 
Mas isso só acontece quan- 
do aprende a distinguir 
entre o colorido que expres- 
sa a sua própria natureza 
essencial e aquele que revela 
as expressões imperfeitas 
dos pensamentos sobre a 
matéria. 


87 


Os Yogasutras de Patafijali 


18.As vrttis de citta são sempre conhecidas do Purusha, 
pois não sofrem transformações. 


19. Citta não tem expressão própria [svabhasa], pois [para 
isso] ele precisaria ter visibilidade [drçyatva - isto 
significa que se tornaria um objeto de percepção, 
podendo ser conhecido conscientemente por outro 
citta]. 


20. E citta não pode concentrar-se em duplicidade, num 
único momento [samaye]. 


21. Na visão de citta por um outro citta, haveria uma 
confusão entre o percebedor e o que deve ser per- 
cebido, e se confundiriam também as memórias. 


22. Então, a partir da interrupção da intensa movimenta- 
ção do “pensar” [citti] de citta, [surge] a vivência 
da percepção de si mesmo [svabuddhi], na transi- 
ção para uma condição ativa. 


23. O colorido tanto no observador quanto no observa- 
do, é citta, em sua totalidade. 


24. Porém, matizado por inumeráveis pensamentos ma- 
teriais [vāsanās], [citta] pode multiplicar atividades 
orientado para objetivos que não são seus. 


25. Ao procurar pela diferença (individualidade), cessa 
[para o yoguim] a [percepção da] existência mate- 
rial, porque atman se manifesta. 


26. Citta, então, tendendo ao discernimento, gravita em 
direção ao isolamento espiritual [Kaivalyam]. 


27. Nas falhas desse procedimento, em decorrência dos 
hábitos [Samskāra], outras convicções ainda se ma- 
nifestam. 
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(IV, 28-34) 


Sutra IV, 29 

O Samadhi da Nuvem do 
Dharma é a condição em 
que o praticante vai além da 
integração “observador- 
objeto” e se integra à totali- 
dade dos objetos ao seu 
redor. Percebe então sua 
própria presença espiritual 
em todos e em cada um 
deles. Isso é o mesmo que 
dizer que a sua condição 
espiritual [dharma] se pro- 
jeta ao seu redor de maneira 
difusa e indistinta, como se 
fosse uma delicada nuvem 
do dharma. 

Nessa condição nada mais 
resta para ser observado 
pois tudo se converteu no 
próprio observador. A per- 
cepção de que não há o 
“outro”, mas apenas o 
“eu”, produz a sensação do 
isolamento [Kaivalyam], 
verdadeiro objetivo da prá- 
tica do Yoga darçana. 


Sutra IV, 34 

Esta frase final encerra os 
Sutras declarando que as 
qualidades da matéria 
[guna] retornam ao seu 
estado de latência para 
aquele em quem o modo de 
pensar de citta se torna um 
hábito predominante. Não 
há mais a necessidade de 
suporte material para a 
mente, e o indivíduo está 
plenamente integrado ao 
todo da natureza manifesta- 
da. Isto, em suma, é o 
Kaivalyam. 
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28. É ensinado que a sua destruição se faz como a des- 
truição dos kleças (perturbações). [Ver sutras II, 
10e 11] 


29. Para quem age com discernimento e desiste de rece- 
ber as mais elevadas recompensas por seus méri- 
tos, há o Samadhi da Nuvem do Dharma. 


30. Daí a introversão [nivrtti] das ações ligadas às per- 
turbações. 


31. Então, devido à infinitude do conhecimento que foi 
libertado de todas as impurezas superficiais, torna- 
se pouco o que resta para ser conhecido. 


32. Então tendo os gunas alcançado seus objetivos 
evolutivos, encerra-se a marcha das transformações. 


33. Essa marcha já não mais aprisiona, mas liberta o pra- 
ticante das transformações e da morte, pois integra 
a totalidade dos momentos [num só momento]. 


34. O Kaivalya é o estado que se segue ao retorno dos 
gunas ao seu estado original por estarem esvazia- 
dos da presença e do interesse do Purusha, ou se 
diz que se estabelece em sua natureza autêntica a 
força [que existe] em cit (o espírito por trás da men- 
te). [O pensamento, ou melhor, as raízes espiritu- 
ais do pensamento prescindem, nesse estágio final, 
de qualquer veículo material para se manifestar, 
pois atuam em sua natureza original - integradas 
ao pensamento divino]. 


Assim se completa o quarto capítulo, chamado “Kaivalya” 
no tratado sobre Yoga de Cri Pataiijali, na doutrina do Samkhya. 
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Convenções adotadas nesta tradução 


No texto da tradução adotamos as seguin- 
tes convenções para o uso de parênteses e 
colchetes: 


1. Aparecem entre colchetes: 


- Italizada: A forma sânscrita do termo 
que foi traduzido para o português, 
grafada para que se identifique a que 
palavra a tradução se refere. 

- Normal: Um complemento do texto 
(inexistente no original) que acrescenta- 
mos com a finalidade de facilitar a leitu- 
ra na tradução. 

- Italizados: Quaisquer comentários 
elucidativos que consideramos úteis 
para apresentar ao final da frase. 


2. Aparecem entre parênteses: 


- Normal: A explicação de algum conceito 
obscuro que caberia elucidar dentro do 
próprio corpo do texto. 

- Normal: A forma traduzida de algum 
termo mantido em sânscrito masmo na 
frase traduzida. Algumas palavras 
sânscritas preferimos manter na forma 
original, em razão de possíveis confu- 
sões que a tradução poderia gerar. 


Os Yogasutras de Patañjali 


Apēndices 
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Apēndice A 
O Sânscrito e a Evolução do Yoga 


O Sānscrito é uma lingua da família 
indo-europčia, gue era utilizada na 
Antigūidade entre os povos do norte da Índia. 
Teria sido trazida por povos nômades que 
gradualmente se estabeleceram por toda 
aquela região, provenientes talvez da Ásia 
Central ou do Planalto Iraniano. Esses 
nômades (integrantes de um conjunto de 
povos identificados como “indo-europeus”), 
conviveram com os sumerianos e com uma 
civilização que viveu no Vale do Rio Indo, em 
épocas tão remotas quanto o terceiro e o quarto 
milênios antes de nossa Era. Esse povo 
utilizava a língua Védica - uma forma anterior 
do Sânscrito - como língua da casta sacerdotal 
e essa mesma utilização também foi adotada 
para o Sânscrito. 

O vocabulário sânscrito deriva em 
grande parte da língua védica, assim como sua 
gramática, somadas muitas contribuições das 
línguas mais antigas do sul da Índia. O nome 
“Sânscrito” significa “bem feito”, indicando 
que se tratava de uma língua cuja forma era 
considerada perfeita, e que portanto deveria 
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ser preservada livre de modificações. Por 
essa razão, talvez, foi contemplada com a 
composição da mais completa gramática de 
que se tem notícia na Antiguidade - a 
Ashtadhyayi, composta por Panini. A língua 
conhecida como Sânscrito Clássico surge 
precisamente com a composição dessa 
gramática. 

A população em geral falava uma 
linguagem mais simples, derivada do Indo- 
Iraniano, conhecida como Vyavahara 
(“comum”). Embora o Sânscrito também 
tenha sido utilizado por alguns grupos 
sociais como língua de uso diário, sua 
utilização principal era destinada à prática 
do ritual, na condição de língua sagrada. 
Nesse sentido, havia mesmo quem 
defendesse que sua utilização era direito 
exclusivo da casta sacerdotal, os brahmanes. 

A preocupação com a linguagem 
permeia todo o pensamento indiano. O deus 
que representa a força criadora do Universo, 
Brahma, é chamado de aksarah que em 
sânscrito significa “indestrutível” mas 
também é a designação para “sílaba”. A 
literatura védica, em sua última fase, 
constrói o conceito de que o Universo é 
criado e sustentado pela palavra, 
representada por Brahma. Por essa tese, 
nada existe antes de ser criada a 
possibilidade da percepção. Assim, quando 
se estabelece a Cultura Sânscrita, já está 
madura a idéia de que o Universo é a matriz 
do processo cognitivo. O primeiro sinal de 
manifestação do Cosmo é o surgimento do 
princípio da percepção (buddhi), que surge 
antes mesmo de haver um “eu” que possa 
perceber, ou um objeto para ser percebido. 


No Krishna Dharana 
Yantra, uma figura ritual 
que se acreditava ter o po- 
der de guardar as forças de 
Krishna, os elementos de 
poder são as sílabas ali dese- 
nhadas. A combinação das 
forças de cada uma das síla- 
bas, como mantras que ex- 
pressavam as forças da pró- 
pria divindade, trazia a 
graça da presença divina 
para junto do seu usuário. 
Essa magia só era possível 
em razão do próprio caráter 
mágico da língua sânscrita. 


Uma obra sūnscrita 


recente, o Ganita 
Kaumudi de meados 

do século XIV, trata 
extensamente dos 
quadrados mágicos 
(como o que 
reproduzimos acima, em 
que cada linha soma 15). 
Essas figuras aliavam o 
poder mágico das sílabas, 
com a força dos números, 
da geometria e dos 
princípios psíquicos que 
animam os corpos. 
Eram utilizados com 
finalidades terapêuticas. 
A meditação sobre este 
que reproduzimos, por 
exemplo, trazia de volta 
pessoas que estivessem 
longe. 
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Nos textos conhecidos como 
upanishadas, se diz que Brahma reside dentro 
do coragāo. Brahma é a palavra original, é a 
sílaba Indestrutível, mas é também o Eu dentro 
de cada um de nós. Quem reconhece que 
Brahma é a origem de tudo e que Brahma 
também é o observador que reside dentro de 
nós mesmos, está pronto para ser iluminado 
pela luz da verdade. Esse é o espírito que 
transparece nos últimos tempos da Cultura 
Védica, que sai de uma condição inicial 
marcadamente ritualista para uma condição 
que gradualmente leva ao místico e filosófico. 

Essa evolução se pauta numa relação 
muito forte com a palavra e a linguagem. Uma 
relação tão intensa que leva à crença de que 
não é possível existir a vida sem a presença 
poderosa da palavra - o mantra. Cada 
momento importante do ritual ou mesmo da 
vida mundana precisa ser fixado ou ativado 
por um mantra - uma sílaba, palavra ou 
discurso com o poder de transformar em 
presença real o que de outra forma seria apenas 
um desejo não realizado. 

Se é o mantra que dá vida ao mundo, o 
pensador sânscrito pode afirmar que já não nos 
relacionamos com os objetos ou fenômenos 
materiais, mas sim com o discurso que 
sobrepusemos a eles. Mais do que isso, nem 
sequer somos capazes de perceber a 
verdadeira natureza material, pois alcançamos 
apenas as palavras-força que lançamos no 
mundo ao nosso redor, e em cuja rede 
construímos um mundo discursivo que 
acreditamos ter existência real. 

À imagem de um mundo natural, o 
hindu associou, portanto a idéia de que tudo 
não passa de uma ilusão como aquela 
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produzida por uma narrativa, que nos faz 
enxergar uma paisagem que só existe em 
palavras. E, no entanto, acabamos por 
acreditar que estamos lidando com objetos 
que existem de verdade. Isto é Maya, a 
grande ilusão. 

Todos esses conceitos surgem, 
evoluem e amadurecem dentro do contexto 
da literatura sânscrita. As primeiras 
composições dessa literatura são 
consideradas como revelações trazidas por 
nossos antepassados. Por milhares de anos 
essa Cultura vem produzindo obras 
consideradas como revelações. As mais 
antigas produziram uma tradição associada 
aos textos védicos, formando a “çruti” 
(“aquilo que se ouviu”) enquanto as mais 
recentes revelações foram dotadas de um 
perfil mais místico do que ritualista, e 
constituíram uma espécie de movimento 
cultural dentro do Hinduísmo, que ficou 
conhecido pelo nome genérico de Tantra. 

A literatura da “çruti” ou revelação 
védica tratava essencialmente do que se 
deveria cantar ou falar durante a realização 
do ritual (sacrifício ao fogo). Com o correr 
do tempo, surgiram os textos no estilo dos 
sutras, que não mais tratavam do ritual, mas 
de temas filosóficos. Aqui se enquadram os 
sutras do Yoga. As upanishadas, mais 
místicas, encerraram a fase da revelação 
védica, abrindo caminho para uma literatura 
diferente, baseada na restauração de antigas 
lendas e histórias populares. Essa fase 
perdura até o momento e recebe a 
denominação de “memória” ou “tradição”. 

O Yoga surge, enquanto produção 
literária, no período da revelação, dentro das 


Vishnu, em sua forma de 
peixe, primeiro dos dez 
avataras, traz aos homens 
os textos sagrados salvos de 
um período anterior à cria- 
ção de nosso universo. São 
os Vedas. 

Os Vedas são cantados em 
uma língua própria dos 
deuses - o ancestral do 
Sânscrito, ou seja, a língua 
Védica. 


Os Vedas apresentam 
fórmulas mūgicas que 
devem ser recitadas du- 
rante os rituais 
hinduistas. 

Os Brahmanas apresen- 
tam detalhadas descri- 
ções sobre os procedi- 
mentos que devem ser 
adotados nesses rituais. 
Os Aranyakas eram tex- 
tos destinados aos 
brahmanes que, por força 
do cumprimento de seus 
deveres de casta, deveri- 
am passar um período de 
sua vida na floresta 
(aranya) em estudos. 

Os Sutras (e seus equi- 
valentes mais racionais, 
os Karikas) já traziam 
conhecimentos codifica- 
dos de maneira sistemá- 
tica. 

As Upanishadas serviam 
essencialmente para um 
mestre compartilhar, 
num estilo bastante 
emocional, as suas pró- 
prias descobertas misti- 
cas com seus alunos. 
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upanishadas. Em especial na Shvetashvatara 
upanishat surge uma descriçáo mais precisa 
do Yoga, bem como a palavra Shiva (que 
significa “benigno”), designando o deus 
Rudra, como senhor dos ventos e da 
respiração. Após a sistematização de Patañjali, 
que é esta obra que traduzimos, o Yoga é 
questionado por brahmanes descontentes e 
sofre críticas que o afastam lentamente do foco 
das produçëes literárias. 

Em defesa do Yoga surge a literatura 
tántrica. Com ela, os homens petfeitos (os 
Siddhas) constroem uma nova concepção para 
o Yoga, que incorpora muitos temas antes 
mantidos em segredo por famílias de 
especialistas. Essa nova literatura do Yoga 
associa o coração, a palavra e a força ao 
movimento respiratório e adota o corpo como 
ferramenta competente para alcançar a 
iluminação espiritual. Entre esses sábios 
tântricos, uma linhagem em particular se 
destacou na renovação do Yoga. Essa linhagem 
especial foi a dos Siddhas Nathas. 

Na Cachemira, os siddhas elaboram 
um sistema filosófico heterodoxo que ficou 
conhecido modernamente como Shivaísmo da 
Cachemira, ou escola Trika. Na região do 
Nepal, outros autores da linha Natha 
promovem uma revolução cultural na qual se 
destaca a figura emblemática de Goraksha 
Natha, que cria a doutrina dos Siddhas (Siddha 
Siddhanta) da qual se originará o Hatha Yoga. 
Isso acontece por volta do século X de nossa 
Era. 

Ao longo de todo esse processo 
histórico do Yoga, a língua sânscrita foi o 
principal veículo de expressão de suas 
doutrinas. 
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Curiosamente também, o alfabeto 
utilizado pelo Sânscrito, chamado 
Devanagari, também encontrou seu 
desenvolvimento junto com a evolução da 
literatura tântrica. Ele surge como alfabeto 
Nagari na época das primeiras composições 
atestadas do Tantra, dentro do campo 
budista. Posteriormente, por volta do Século 
VI, se procede a uma modificação no 
alfabeto Nagari que produz o Devanagari, 
bem mais completo e preciso. 

O Devanagari se integra 
perfeitamente às práticas mágicas e místicas 
do Tantra, e também à sua concepção 
estrutural de mundo. As letras desse 
alfabeto são relacionadas às forças naturais 
e representadas ilustrando cada uma das 
pétalas dos seis chacras principais, no 
organismo humano. 


Podemos dizer que, além de 
produzir seus próprios resultados como 
prática e como doutrina, o Yoga foi também 
teve o papel de se tornar o principal motivo 
do estudo e da divulgação da língua 
Sânscrita em tempos modernos. Num certo 
sentido, essa foi a forma da doutrina mostrar 
gratidão à língua que lhe deu o corpo e a 
sustentação. 
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Apēndice B 
Samkhya e Yoga 


Podemos afirmar que sāo poucos os 
professores de Yoga que podem dizer com 
segurança qual a relagāo que une esse seu 
sistema filosófico com o sistema do Samkhya. 
Por isso julgamos oportuno acrescentar 
algumas informações e lançar alguma luz 
sobre esse ponto. 


O Samkhya é um dos seis sistemas 
filosóficos da ortodoxia hinduísta. Juntamente 
com o Yoga forma um par classificado como 
dvaita, ou “dualista”, estabelecidos sobre uma 
detalhada enumeração (samkhya significa 
“número”, ou “enumeração”) de princípios 
(tattvas) que caracterizam os vários tipos de 
comportamento típico da matéria organizada. 

O principal formulador do Samkhya 
teria sido um siddha de nome Kapila (nome 
que significa “semelhante aos macacos”). Os 
siddhas são aqueles indivíduos que 
alcançaram a perfeição e ganharam um perfil, 
digamos, mitológico. E identificado com 
Vishnu ou com Agni, e se diz que era dotado 
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de extraordinários poderes adquiridos em 
razão de uma vida ascética e disciplinada. 

O texto fundamental do Samkhya, 
atribuido a Ishvara Krishna, chama-se 
Samkhya Karika, e teria sido composto por 
volta do terceiro século da Fra Cristã. Não se 
conhece textos anteriores sobre o sistema, mas 
se faz referência ao Samkhya desde pelo menos 
um milênio antes do surgimento desse texto, 
pois é citado explicitamente na Bhagavad Gita. 
Suas doutrinas são discutidas desde a época 
da literatura védica, o que sugere uma grande 
antigüidade para suas origens. 

O resultado dos esforços dos teóricos 
do Samkhya teria sido aproveitado como base 
teórica por Patañjali para sistematizar algumas 
práticas iniciáticas muito mais antigas, que 
ficaram conhecidas como Yoga Darçana, ou 
sistema filosófico baseado na fixação (yoga) do 
indivíduo em si mesmo, e não mais na 
enumeração (samkhya) dos princípios da 
Natureza. A diferença entre ambos é o caráter 
essencialmente prático do sistema do Yoga, 
que depende muito mais de realização do que 
de entendimento. 

Com o tempo, a credibilidade do Yoga 
cresceu na medida do sucesso obtido por seus 
praticantes. Hoje não existe mais um 
movimento ativo baseado apenas no sistema 
Samkhya, embora os praticantes do Yoga 
ainda se intitulem muitas vezes “samkhya- 
yoguins”. Na verdade, dos seis darçanas da 
ortodoxia hinduista, apenas o Yoga, de 
Patañjali, e o tardio Vedanta, de Çankaracarya, 
podem ser considerados vivos ainda hoje. 
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Apêndice C 
Asmita - a questão da “Egoidade” 


Talvez a mais complexa questão 
levantada pelos Sutras de Patafijali seja a que 
trata da origem e da natureza do “eu” 
Percebemos uma grande confusão de conceitos 
na quase totalidade das traduções disponíveis, 
em tudo o que se refere ao caráter do que se 
convencionou chamar de “egoidade”, ou seja, a 
condição conceitual da percepção de si mesmo 
como individualidade independente. 

Acreditamos que essa confusão se deve, 
em parte, a uma distinção obscura entre os 
diversos aspectos da estrutura e dos princípios 
mentais, bem como à própria mistura de 
definições básicas na tradução de algumas 
palavras sânscritas que expressam os princípios 
e as estruturas componentes do ser humano. Por 
essa razão vamos enunciar alguns 
esclarecimentos sobre a terminologia empregada 
no texto (parte da qual tem sido utilizada 
livremente, embora de maneira inadequada, por 
autores de livros de esoterismo, filosofia e 
orientalismo, entre outros) e depois traçar umas 
poucas linhas sobre o surgimento e o destino 
futuro da “egoidade” na vida individual, 
segundo o sistema filosófico do Yoga. 
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A primeira coisa que deve ficar clara para quem quer 
compreender a questão da egoidade, é que o Yoga explica o 
que a filosofia Samkhya chamou de tattvas [princípios] como 
funcionalidades que se revelam na nossa estrutura corporal. 
Um tattva é uma abstração, e jamais deve ser confundido 
com qualquer entidade corporal, seja ela de que natureza 
for. Assim o princípio atman não tem existência substancial, 
seja ela densa ou sutil, mas é um tipo peculiar de 
funcionalidade que pode se projetar sobre alguma entidade 
substancial, atribuindo a essa entidade a característica de 
individualidade, que lhe é própria. 

O Yoga atua levando em consideração os princípios 
que regem o funcionamento do organismo físico, psíquico 
e espiritual do ser humano. Mas procura identificar os 
órgãos ou estruturas desse organismo que são acionadas 
nesse processo, como citta, o antahkarana (o agente interno) 
e outros componentes corporais cujo funcionamento esteja 
vinculado às características desses princípios. 


Vemos a palavra sânscrita “asmita” traduzida 
freqüentemente por “egoísmo”, o que, a rigor, está incorreto. 
Asmita expressa um conceito abstrato que substantiva a 
condição expressa pela conjugação “eu sou” (asmi) por meio 
de um sufixo (ta) que traz essa característica peculiar de 
dar nome a conceitos abstratos de ação. O resultado é algo 
que lembra a idéia ocidental de apercepção, ou seja, a 
condição daquele que percebe a si mesmo. 

Perceber a própria existência é um fenômeno que 
pode ser compreendido dentro de um largo espectro de 
variações, desde a inconsciência elemental, passando pela 
plena consciência intelectual ou emocional, e evoluindo 
progressivamente para uma perfeita inconsciência espiritual 
- que é a percepção de si mesmo integrado à totalidade. 
Esta última forma de perceber que existimos nos oferece a 
oportunidade de experimentar um sentimento de plena 
satisfação e felicidade, que os indianos batizaram com o 
nome de “ananda”. 
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